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القتسم لرل 


التيارات الإسلامية: المعنى والتاريح 


» 


يخضع اختيار أي موضوع لعوامل حددةء بعضها موضوعي والآخر ذاتي» تبر أو 
تشجع» أو تستميل الباحث إلى الانشغال بهذا الموضوع دون غيره. لذلك تبقى مسألة 
الوضوعية الكاملة أو الحياد المجرد مسألة نسبية تماماً وتتوقف عن إيراد الحقاثق والوقائع» 
ولکن التجليل والتقييم لا جلو من ذاتية. وهي لا تعني بالضرورة الانحياز أو التعصب 
أو الدخول بآراء مسبقة . فالذاتية قد تجنى وجرد ظروف خاصة بالباحث جعلته يأخذ 
بمنهج معيّن یتناول به موضوعه. وعذا يفترضس وجرد خيارات عديدة نامج خحلفة 
وتنارلات متبابنة ولکن كيف يتم الوصرل إلى خيار معين؟ من هنا یمکن أن تتسرب 
الذاتية . والعلوم الإنساتية مهما كان منهجها الامبيريقي أو الإحصائي مغلا لا تخلو من 
مواقف ذاتية لاحت أو الكاتب. والهم ألا تنجرف الذاتية إلى العاطفية والانفعالية 
والانحيازية التي تقلب الحقائق ق أو تخفي جزءا منها بطريقة مغرضة تحاول إثبات فرضيات 
أو ادعاءات ختلفة تماماً. فالبحث العلمي والموضوعي يكتسب هذه الصفات من خلال 
ضبط نسبية الذاتي» وليس بإلغائه لأن ذلك غير مكن في الدراسات الإنسانية أو العلوم 
الاجتماعية والسياسية . 


كنت مهتماً بدور الدين في دولة نامية مشل السودانء وبالذات علاقة الدين بالتغير 
الاجتماعي. وفي حالة السودان يزداد الاهتمام عند الباحشين بالطرق الصوفية أو الطائفية 
الطرقية» خاصة وقد حكم السودان خلال فترات طريلة منذ الاستقلال عام 140٦‏ 
بواسطة أحزاب طاژة ٿفتيٰ ثقتىَ الانصار (الهدية) والنتمية (الميرغنية). . ثم بدأت تظهر حركة 
إسلامية تقودها فثات غير تقليدية تتضمن الطلاب والتعلمين وسكان المدن» تأثرت في 
بعض فترات تطورها بحركة «الاخوان المسلمين؛ الصرية إثر عردة طلاب سردانيين كانوا 
يدرسون في مصر. اندجت الحركة الإسلامية السودانية في الحركة السياسية والحزبية 
السودانيةء وقبلت بقوانين اللعبة الديمقراطية مثل غيرها من القوى السياسية» على رغم 
أا تزعمت حملة حل الحزب الشيوعي وطرد نوابه من البرلان عام ۱۹٦١‏ ا 
انتهاكاً خطيراً لشروط الديمقراطية. كان المرء يعتقد ‏ بحسب التجربة السودانية ‏ اأ ن 
الحركة الإسلامية قد نجحت في التوفيق بين مبادئيا الإسلامية والعمل ضمن نظم غربية 
حديثة مهما کانت شکليتهاء› آي , بمعنى أدق» فد وفقت بين دعوتا الدينية وعلى رأس 
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جدول أعمالها المطالبة بتطبيق الشريعة الإسلامية» وبين تيام الأحزاب» وتعددية الأفكار» 
وسيادة القانون» وفصل السلطات» واحترام حقوق الإنسان»ء والاحتكام إلى الأغلبية» 
وحرية الصحافة والرأي والعقيدة والتنظيم. . . الخ. 

يبدو أن سردانية احركة الإسلامية» وليست إسلامية الحركة الإسلاميةء جعلتها 
تماول التكيف مع الظرف التارجي الذي نشأت وتطورت فيه. ولكن في الرقت نفسه نم 
تتشم ماما بقرم الديمقراطية من تسامح وقبول الاختلاف > وذلك لسا كلية وإطلاقة 
مبادىع الحركة ذات الأصول الإلهية أو غير الوضعية. > مع ذلك حاولت الحركة الإسلامية 
السردانية مسأيرة وضم السردان لفترة› ولم بمتد الزمن طریلا فقد انقلہت ار كة 
الإسلامية على النظام الديمقراطي الذي كانت تمشل فيه ١القوة‏ السياسية الثالثة وشاركت في 
عدد من حكرماته الائتلافية . لقد هندست انقلاب ۳۰ حزیران/ ونیو ۱۹۸۹ وشغلت 
كوادرها المتاصب القيادية فى حكرمة الانقلاب. وهنا برز السؤال: هل تؤمن الحركة 
الإسلامية بالديمقراطية حقيقة أم تعتبرها مجرد تكتيك ووسيلة لاكساب الشرعية حتى تبلغ 
الحركة درلجة «التمكن» ثم تنقلب عليها؟ صارت مصداقية الحركة الإسلامية بصورة عامةء 
وليس فقط في السودان» عرضة للتساؤل والشك والاختبار الدقيق . فالحركة الإسلامية 
السودانية تعتبر نموذجا وقدوة لأغلب الحركات الإسلامية الأخرى»ء بسبب نجاحاتها 
السياسية وتأثيرها واجتهاداتما. لذلك وجد موقفها الانقلابي تبريرات عديدةء ول دن أية 
حركة الانقلاب العسكري» بل اعتبره الكثيرون ضرورة لإنقاذ السودان من التفتت 
والاميار. فقد مثل التمرد والصهيونية والامبريالية خطراً على .وحدة السودان ووجرده» 
بحسب رآي الحركات الإسلامية. وهي تضع بالتالي مقابلة تبيْن أهمية الدولة القوية تجاه 
الدولة الديمقراطية › لان الأخيرة قد تقرك تغراٹ تعسلل منها أخطار عظمی , للاك يمکن 
التضحية بالديمقراطية ولو مؤقتاً. 


هنالك عوامل موضوعية أخرى رراء الاهشمام بقضية علاقة التيارات رالحركات 
الإإسلامية بالديمقراطية . فقد صار الموضوعان بۋرق ة اهتمام ر الواقع والفكر العربين . 
فالدعرة إلى الديمقراطية (أو على الأقل المشاركة والشورى) أضبحت شاملة وكاسحة 
وصلت | إلى مناطق وعقول م تكن ڌ تقر ها قبل ذلك. فقد أصبحت الحركات الإسلامية 
رقماً سیاسیاً لا یمکن تجارزه رأظهرت قدرة على التعبئة والحشد في ظروف خاصة» على 
رغم انعدام البرامج المفصلة والواقعبة. ولكنها رفعث شعاراث جذبت جماهير وأسعة 
ترفض وتعارض سياسات النخبات الحاكمة في عدد من الأقطار العربية. وصارت 
الحركات الإسلامية أكثر حضوراً ونشاطاً في المجال السياسي» مما أجبرها على مناقشة 
قضايا جديدة عليهاء أهمها المرقف من الديمقراطية . لذلك لجأت هذه الحركات الإسلامية 
:إلى الأصول الدينية في حاولة لربط كثير من المفاهيم الحديشة بجذرر في الترأث 
الأسلامي. راستطاع بعض مفكري ومنظري هذه الحركات وغيرهم من النتمين إلى التيار 
الإسلامي العريض» أن يتوصلوا إلى آراء ومواقف توفيقية مستخدمين منهج القياس على 
رغم لاتارجيته في كثير من الأحوال. وشهدت السنوات الأخيرة أدبيات عديدة تحاور 
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مفاهيم. الديمقراطية ووسائلهاء وحقوق الإنسان» وتقف مواقف القبول أو الرفض أو 
التحفظ بشروط . فالحركات اللإسلامية تحتاج إلى آليات ووسائل الديمقراطية» ولكنها 
ترفض الفلسفة التي ترتکز عليها. فهي ريا الاستقادة من الممل زيي وجرية الا 
وتنظيم النقابات ومؤسسات المجتمع المدني . كما ترى الحركات الإسلامية نفسها قادرة على 
كسب الانشخابات عن طريق التصويت الشعبي لأا تضمن الشارع الانتخاي. 

من الملاحظ أن انتشار الظاهرة الإسلامية جعلها تقترب من الديمقراطية باعتبارها 
وسيلة شرعية يمكن أن توصلها إلى السلطة أو أداة تمكين» في الحكم. عدا ذلك م تقام 
الحركات الإسلامية أية ممارسة أو سلرك ديمقراطي عملي ينعکس عل تعاملها اليومي آو 
العادي› وپالذات حين يتعلق الأمر بقضايا ذات صلة بحقرق الإنسان» والتي غالا ا 
تصطدم بمسألة خصوصية المجتمعات والثفافة الإسلاميتين. فهناك حق التعبير والرآأي 
رال والحريات الشخصية؛ كل هذه قد تتعارض مع مبادئ دينية ثابتة» أو قد تهدر 
تماسك الدين ووحدته» وقد تشكك في مسلمات الإيمانء أو قد تستفز الأخلاق 
والمشاعر الديلية . فعلى سبيل الغال» لا الحصر» كيف يمكن التوفيق بين تطبيق حد الرّدة 
وبين حق الفرد في تغيير دينه أو اعتناق أية عقيدة أخرى على رغم إسلامه. هناك أيضا 
حرية التعبيرء كما تظهر في الروايات والأدب» أو في الفكر والاجتهادء فقد عرف العام 
الإأسلامي تكفير عدد من الكتاب والبدعين» وصدرت فتاوى ضدهم تقول ٻبخروجهم عن 
الإسلام وتبدر دمهم؛ أو على الأقل خلق رأي عام إسلامي معاد لهؤلاء الكتاب . 

نواجه بالعديد من الراقف والممارسات الفعلية التى تظهر سلبية أو تحفظ الحركات 
الاسلامية أو الأفراد المنتمين إلى التيار الإسلامى العريض. ففي الناقشات التي دارت في 
مؤتمرات عالية لحقوق الإنسان» وفى مؤقرات متخصصة عن التنمية الاجتماعية» أو 
السكان أو المرأة» وقف الكثيرون بدعوی الخصوصية ضد قضايا لها طابع إنساني عام. 
أقصد بذلك آہا ت تتضمن مبادئ وقيماً إنسانية وليست غربية كما يصر بعضهم عل 

نسبها ولكن قد يكون الاختلاف حول طريقة أو آلية تطبيقها أو نشرها. ومن المفارقة» 
أن بعض الإسلامويين يلجأ إلى منظمات وجعيات يرفضون فلسفة قيامها. يحدث هذا حين 
يقع عليهم القمع من قبل السلطات الحاكمة؛ وفي الوقت نفسه يدينون تدخل هذه 
النظمات والجمعيات حين يوجه القمع إلى خصومهمء مثال الجزاثر ومصر من جهةء 
ومثال السودان وإيران من جهة أخرى. ولكن مع تزايد الاهتمام بموضوع حقوق الإنسان 
وجدت الحركات الإسلامية نفسها مجبرة على مجاراةء أو اللحاق بالمناخ العالمي المتجه نحر 

مسألة حقوق الإنسان في مكانة متقدمة وإعطائها الأولوية في التعامل» وفي تفييم 
الدر والمجتمعات أو على الأصى صار مبداً احترام حقوق الإنسان أحد المعايير المهمة 
في تحديد العلاقات r‏ الدولية› كذلك في قياس التطور السياسي لأي مجتمع. 
وقد يتخذ مثل مقياس اللمو أ و تلبية الحاجات الأساسية التي تستخدم في تحدید مستوی 
تطور الدول اقتصادياً ومادياً. فا فهرم يكتسب عالية جديدة ذات فعالية أكثر» بعد أن 
کان جرد شعار تتضمنه مواثیق الا الشحدة عقب الحرب العالية الثانية . وكان اليثاق 
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العالمى لحقوق الإنسان يهدف إلى تجنيب العام قيام نظم عنصرية» مشل النازية والفاشية» 
وبالتالي تجنيب البشرية ويلات حرب أخرى . أما الآن» وبعد اختفاء العسكر الشرقيء 
وتفرد الغرب الرأسمالي بقيادة العالم» فهو يجاول فرض ليبرالية همها الاقتصاد والتبادل 
التجاريء ولكن لا تستطيع الازدهار من دون ليبرالية سياسية أيضاً. لذلك أصبح 
الاهتمام بحقرق الإنسان من الأولريات» بغض النظر عن الدوافع والأغراض. فالبدأ في 
جوهره إنسائي وحيوي في تطور أي مجتمع أو ثقافة» ويجتم على أية حركة سياسية أو 
اجتماعية أن تضعه على جدول أعمالها رأن تلتزم بهء إذا أرادت أن تكرن ضمن قرى 
الستقبل. 

هناك مبدأ آخر مهم يمكن اعتباره مؤشراً أساسياً في توجه الحركات الإسلامية نحر 
الديمقراطية» وهو قبول الآخر المختلف راحترام حق الاختلاف في الرأي وعدم اللجوء 
إلى العنف لإسكات الرأي الآخر مهما كانت الأسباب والمبررات. من ناحية آخرى؛ 
بستفيد الإسلامريون من ية فرصة للتعبير عن أنفسهم وآرائهم في منابر وصحف الغير 
من دون أي تنازل عن هذا الحق» بينما لا يتيح معظم صحفهم ولاهم الفرصة لاتّراء 
التي تختلف» وهذا ليس جرد اتمام» إذ يمكن متابعة ذلك من خلال المواد المنشورةء 
كذلك من خلال التجربة الشخصيةء إذ لم أنمكن حتى من نشر تصحيح معلومات تكتبها 
وسائل إعادم الإسلامويين المقروءة. ببقى هذا الفهم قاصرا للديمقراطة › کما حمل خطر 
إسكات الرأي باستعمال وسائل تبدأً من العنف اللفظى أو اللغة العنيغة : الشتشم» التهديد» 
التكفير؛ التقويل. .. الخ٠٠‏ حتى العنف الادي» كما بجحدث للصحفيين رالإعلاميين 
والكّاب والفنانين في الجحزائر مثلاً. إن قبول الآخر هر أول تمرين على الديمقراطيةء 
لذلك أثارت هذه الممارسات _ الرافضة للآخر . الرغبة فى الكتابة عن مرقف التيارات 
الإسلامية من الديمقراطية» إذ علينا تهيئة الشروط الأولية لانطلاق التطرر الديمقراطي في 
الجتمعات العربية من خلال تكريس قيم التسامح والقدرة على الحوار والتعايش مع 
المختلفين والمعارضين . 

إن الحديث عن الصحوة الإسلامية يشوبه كشي من التعميم» .خاصة إذا اعتبرنا هذا 
التسييس الفانض للدين هو نبضة أو صحوة تمس كل جوانب شمولية الإسلام. وأعني 
في هذا الصدد تحديد الاثار الثقافية لهذه الصحروة. فلو اعتبرنا الثقافة هي طريقة حياة أو 
سلوك وعقلية في التعامل والتفكير تتميز بالتكيف الخلاق مع البيثة المحيطة - مادية 
وإنسانية» فهل حدث تحول حقيقي في ثقافة المجتمعات الإسلامية وانعكست على الفرد 
السلم؟ الثقافة ليست جرد مظاهر خارجية وشكلية تظهر في طريقة اللبس مثلاًء ولكن 
تبرز ما يرمز إليه الملبس أو الظهرء فهي مجموعة رموز دالة. نسأل هل زاد الشارع 
الإسلانيء مع الصحوة الإسلاميةء تمذيباً في المعاملة رنظافة في المحيط» وصدقاً فى 
التجارةء واجتهاداً وكذاً في العمل» وريادة في الإنتاج» ورحة بالمساكين والفقراء؟ هل 
سامت الصحرة الإأسلامية الحالية في مجديد الفكر الإسلانی» کا حدث فی عصر 
النهضريين في القرن الاضي؟ هل شهدت الكتبات رصيداً جديداً من الكتابات العميةة 

٤ 


رالرصينة التي تخاطب - براسطة العقل - القضايا الحقيقية التي تهم المسلمين؟ هل اتسعت 
الترجمات لنواكب الحضارة المعاصرة» كما حدث في التاريخ الإسلامي في بعض مراحل 
صعوده؟ كل هذه جعلتني أميل إلى استعمال مصطلح الإسلامري (نائنسهائ]) حين 
أتحدث عن ل السياسي» خلافاً عن الإسلامي أو المسلم» وهذا يتضمن المنى 
الديني والثقافي أكثر . فالشخص الذي يزدي الفرائض ويسعى إلى أن يتطابق سلوکه مع 

تعاليم الإسلامء يستحتق التسمية الأخيرة. ولكن من يعتبر الإسلام حزباً سياسياً ا 
بکل الوسائل إقامة الدولة الإسلاميةء وقد يستعمل وسائل غير إسلامية من أجل الوصول 
ل ذلك اليدف› فهر إسلاموي »› بحسب سياف هذا الببحٿث . 

يبقى هذا الكتاب محاولة اقتراب من منطقة فكرية ل تعط حقها بسبب التردد 

والموازنات أحيانا وقہول الأمر الواقع في أحيان أخرى . قد يشعر القارئ بہسض 
السجالية» ولكنها ليست كذلك؛ فقد حاولت نقد مقاهيم رمازسات من خلال المقارنة 
والتحليل واللجوء كثيراً ! إلى استشهادات في أصول الحركات الإسلامية نفسها. أرجو أن 
تعطى هذه المحاولة حق الخطاء وهذا أيضاً مطلب' ضروري للتدريب عل الديمقراطية› 
خاصة وقد تعودنا عا لی سماع الموقف الاعجاي للثيارات الاسلامية من الديمقراطية› رالآن 
نعرض الموقف السالب من الديمقراطية؛ وهكذا يبدأ الحوار والجدل من خلال إبراز 
النقيض . آتمنى أن تجد هذه المحارلة المناقشة الوافية من أجل تصويب الآراء الواردة فيها 
وتقريمهاء لأا اجتهادات وفرضيات» وليست حقائق نائيةء ولأن الحقيقة نفسها متغيرة 
ومتحولة كثيراً في مطلع القرن الحادي والعشرين 
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الفصل الارن 
المفاهيم 
أولاً: مدخل 


تحتل ظاهرة الإسلام السياسي خلال السنرات الأخيرة حيزاً كبيراً من الفضاء 
السياسي والاجتماعي رالتاي في المنطقة العربية» وتشغل الجميع» كمؤيدين أو معار شین 
أو محاورين أو مراقبين أو متأثرين بنتائجها. فقد شغلت ظاهرة الإسلام السياسي كثيراً من 
امهعمين بالسياسة والاستراتيجيا والاقتصاد والثقافة » وتباوزت جالها الديني› فارتبط ا 
الإسلام - بطريقة أو أخرى - بكثير من الأحداث المهمة والمؤثرة التي شدّت انتباه العام 
خلال العقدين امنصرمين. فقد بدأ الاهتما م بها مذ متتصف السبعينيات بعد حرب تشرين 
الأول/اکتوبر ۱۹۷۳ ثم ارتفاع أسعار اليا وقيام الشورة الإيرانية. وأصبح العام 
الإسلامي في الأعوام الماضية بؤرة لثورات ونزاعات وتحرلات سياسية عميقة» جعلت 
بعضهم يتحدث بعد سقوط دول النمودج سراي من العسكر الشرقي عن الخطر 
الأخضر»؛ آي الإسلامي» عرضاً من النطر الأحر أو الشيروعي. هذا التشبيه فيه كثير من 
لبالغة وعدم الدقةء فهل يمشل العال الإسلامي قو بق منافسة بندية للم 
الرأسمالي - الغربي؟ هل تملك المجتمعات العربية - الإسلامية القدرات الادية من اقتصاد 
وتقانة (تكنولوجيا) وسلاح التي تمكنها من مواجهة الغرب؟ الهم أنه يوجد تيار في 
الغرب وني الدول الإسلامية يضخم دور المسلمين في الوقت الرامن؛ هناك في الغرب» 
مما ل بسضهم السلمين عموماً مسؤولية عدم الاستقرار والاضطرابات الالية التي استمرت 
على رغم ما يسمونه انتهاء عهد الحرب الباردة. أما بالنسبة إلى الدول الإسلاميةء فإن 
الح ر كات السياسية وبعض العلماء الإسلاميين يتحدثون عن عودة أو رجعة الإسلام كقوة 
عظيمة - على الأقل - عددياً وروحياً وباعتباره بديلاً من النظم رالايديرلوجيات التي 
سقطت» والأخرى التي تواجه الأزمات. أما في السياسة الغربية فيناك نظرية وجود عدو 
دائماً في السياسات اسخار-جية أو خطر يستوجب ادر والمراجهة» يضاف ل ذلك فكرة 
صراع الحضارات الئي يروج لها بعض الاتجاهات الفكرية . 


ومن الضروري وضع الظاهرة الإسلامية في سياقها التارخي» وبالتالي في حجمها 
1¥ 


الطبيعي وحدید دررها ومداه المخوقع. فظاهرة الإسلام السياسي تنمو وسط ظروف بالغة 
التعقيد. فالعا يمرج بتحولات شاملة وسريعة التغيرء ولأن الإسلام السياسي لا بد من 
أن يتفاعل مع بيئة دولية جديدة مختلفة كثيرةء إذ يتشكل ما تعارف عليه باسم «النظام 
العا مي الجديد» فقد انتهى نظام القطبين الواضح الانقسام ليحل له نظام قطب واحد 
يتضمن دوائر ذات تنوع حدود لا جل بمركرية القططلب» ويتميز باستفراد التوجه الرأسمالي 
- الغربي. ومن المفارقة أن الدول والمجتمعات الإسلامية التي تشهد انتشار الإسلام 
السياسي كانت غائبة عن عملية وضع شروط؛ أو تيئة ظروف بروز هذا النظام الجديد. 
فهذه الدول والمجتمعات م تسام بفعالية في التحولات العالمية» ومع ذلك أصبحت 
موضوعاً لها ويتوجب عليها أن تتعامل وتنعايش مم المعطيات الجديدة. لذلك نيجد أن 
جاعات الإسلام السياسي مطالبة بقدر كبير من التكيف والتلاؤم مع عام جديد يتجه نحو 
أن يكون حقيقة قرية من خلال عملية عولة («هاهzااهطاها6)‏ سريعة الوتائر. ويتمشل 
ذلك في الاندماح د ضمن إطار عام لثقافة كونية يفرضها اقتصاد منتشر ومترابط عابر 
اسيات تلعكس تطرراته على الات كبيرة» عا ينفى أية عزلة أو حصانة. يضاف إلى 

ك إعلام هائل القدرات يسعى إلى الهيمنة والسيطرة والتدخل لتشكيل الوعي ونشر 
ثقافته في ا آطراف القرية الكونية. . وضمن هذا الواقع العالمي» على ظاهرة الإسلام 
السياسي أن تدرك أن الاقتصاد وثورة الاتصالات والتقانة وثقافة الاستهلاك هي جيرش 
وسلاح المرحلة القادمة. هذا هر التحذي الحقيقي الذي يراجه الظاهرة الإسلاميةء وقد 
انعكس بالفعل على فكر وعمارسات حركات الإسلام السياسي» رالتي تدحصر في كثير من 
الأحيان في إطار رد الفعل لعرامل خارجية لا تلك السيطرة عليهاء وذلك على حساب 
التطور الذاتي. رهذه اللخاصية يمكن تعميمها على حركات التجديد أو البعث الإسلامي أو 
الصحوة الإسلامية تاريخياً لأا غالباً ما تكون نتيجة الاحتكاك والصراع مع التحديات 
الشار ية › رالدليل على هذا حركات الغرن التاسع عشر على وجه الخصرص. 


قد تری حرکات الإسلام السياسي وجهاً آخر لتطررات العام الحالية باعتبار أن هذه 
اة تشهد سقوطاً للایديولوجيات الحبرى › وبالذات الادية منهاء أو فترة النهايات مثل 
مهاية التاريخ› کما بشر فوکویاما أو موت الايديرارجيا أو موت الشقفين . وما رز 
على أنقاض كل تلك النهايات راموت وقد يکون هذا هر تمر الصراع والتناقض مع 
الآخر في العالم المعاصر. فهناك القول بأن العام في حاجة إلى رر م أن تشبع 
با ماديات › رال سلام مڙهل لحسبت رآي هذه المماعات والحر کات للقيام باور 
مستقباي . وللمقارقة. فان هله الآراء ذات منطی لا إسلامي› لان الدين الإسلاني عل 
عکس دیانات آخری سل يفصل إطلاقاً بين الادة والروح في الإنسان» واعتبره كلا 
متکاملاً روحاً وجسداً. س تاحية أخرى؛ إن ترشیح الإسلام کبدیلِ إنساني ندرج 
ضمن الاشكالية التي تناقشها الظاهرة الإأسلامية وتقف فيها موقفاً حدياً في ما يتعلق 
بقضية الخصوصية الثقافية . فالحركات السياسية الإسلامية حین تدافع عن ذاتہا تؤکد على 
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خصرصية كل ثقافة بصررة مطلقة» ولكن حين مهاجم تول بعالية الدعرة إلى مبادئ 
الإأسلام وصلاحيتها لكل زمان ومكان. هذا مأرق فكري يتطلب حلا واضحاً يعيْن 
حدود اللاصرصية مقابل العالية. وقد حاول يعض علماء الإنسان في السابق أن يحل 
الأمر من خلال التمييز بين الحضارة والفقافة» وأعطوا الحضارة صفة العالية والعمومية 
والطابع الإإنساني ٠‏ بينما الثقافة ‏ بحسب تصنيفهم ‏ تعبير عن الخاص والمحدد في عاولة 
لتكيف خلاق مع بيلة معيلة. ولكن هذه المحاولة وقعت في مشكلة الوصول إلى تعريف 
دقيق ومانع يفرق بين معنى الحضارة والثقافة . كان التعريف السائد هر الذي يعتبر 
الانجازات والابداعات الإنسانية المادية هى الحضارةء بينما كل ما هو غير مادي»ء أي 
روحي» فكري أو وجداني» هو الثقائة. رالآن يتم تداول مصطلح الثقافة الادية والثقافة 
غير الادية» عا يضعف التقسيم الشنائي. ويظهر أن حركات الإسلام السياسي ما زالت 
تتبتی ‏ عن وعی أو مصادفة ‏ ثنائية المفهومين› لذلك د تقول بإمكانية الاستفادة من 
الحضارة المادية الغربية في كل أشكالها والختراعانما ومستحدثاماء وفي الوقت نفسه محاربة 
القيم والأفكار والرؤى التي تستند اليها تلك الحضارة. 


هذا الكتاب ‏ بحسب ما تقدم _ يبسحث في إمكانية الظاهرة الإسلامية وقدرتها على 
أن تكون ذاتهاء وفي الوقت نفسه تكون جزءاً من سيرورة الحدالة والمعاصرة التي يعيشها 
العام الآن, يدور نقاش متواصل وعنيف حول هذه الاشكالية» ولكنه ينتهي إلى تمترس 
في معسكرات متوازية » ويصل إلى اتهامات مشل التبعية للغرب مقابل الاستقلال الحضاري 
أو الرجعية» والتخلف والسلفية مقابل التقدم والتحديث والعصرنة على رغم أن المسألة 
بدية وبسيطة للغاية: RIE‏ وكثيرة التحولات يلعب فيها العلم والتقانة 
والاقتصاد دورا کبیراء إن لم يكن الدور الأساسي»؛ في تشكيل ما يسمى بحضارة المرجة 
الثالثة. وتقاس الأمم بمقدار امتلاكها العناصر الثلاثة» خاصة لر استعملنا معياري 
«التة دم“ و«التخلف» المتعارف عليهما دولياً . تواجه الحركات والتيارات الإسلامية السياسية 
تحدي التوفيتق بين الذات والآخر من خلال فك أر دمج ثنائية : الروحية والمادية. فعليها 
إقامة الدليل الملمرس على الرقي الروحي الذي يتجلى في ثقافة بالذات في الفكر 
والسلوك» رطريقة الحياة عموماً» وهو الذي يميز المجتمعات الإسلامية. أو من ناحية 
أخرى» على مفكري الإسلام السياسي إثبات إمكانية ظهور تطور مادي واتطلاق تقاني 
واقتصادي في جتمعات منحطة أو متدهورة روحياًء بحسب ما تصف الحضارة الغربية 
المعاصرة. والمهم في الأمر أن العلاقة مع الاخر في الظروف اسحالية نستوجم مراجعة 
كثير من التصورات ورؤى العالم والمواقف » كذلك المفاهيم واللغة والقكر عمرماً» بقصد 1 
التعديل والتطرير رإعادة التفسير والمرونة والسعة - كما يقول الفقهاء - في التعامل مح 
المتغيرات . وتشهد الفترة الأخيرة جدلاً مستمرا حول تعارضس بعض الفاهيم دات الضمرة 
الإأنسافي مع قيم ثقافات معينة» ويدور السؤال حول عالية هذه المغاميم وصلاحیتها لحل 
الثقافات. وقي كثير من الأحيان» يلجأ بعض الناقشين إلى المبررات الايديولوجية 
فاللجوء إلى خصوصية الثقافة والقيم غالبا ما يكون خرجاً لعدم الالتزام بأفكار معينة أو 
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تبني قيم ما بدعوى الوقرف ضد التأثيرات .الخارجية والمحافظة على الشخصية أو تأكيد 
حتى الثقافة في التمايز. 

اخترنا في هذا الكتاب الديمةراطية كمتغير لقياس فدرة التيارات رالحركات 
الإسلامية على التعايش مع روح هذا العصر. فإن الديمقراطية تكاد أن تكون فلسة هذه 
الحقبة التي نعيشها وايديرلوجيتها. فحتى فكرة نماية التاريخ تعني بداية سيادة الليبرالية في 
السياسة والاقتصاد, رفد تصاعدت الدعوة إلى التعددية» وسادت حركات الدفاع عن 
الحريات العامة واحترام القائون» وأصبح مدآ حقوق الإنسان من جدول الأعمال الفابت 
في المنتديات والمحافل الدولية والإقليمية. هذه قيم جديدة صارت کم العلاقات بين 
الدول»ء وتحدد تطور الدول» ومن الصعب أن یتم التعامل مع الدرل الئي تشذ عن هذا 
التوجه الإنساني. فعلى سيل امال صارت العونات الاقتصادية والفئية ثربط بسجل 
الدرل المستهدفة في ما يتعللق بحقرق الإنسان. لذلك لم يعد هثاك من يستطيع أن يجهر 
صراحة بعدائه للديمقراطية كميدأء ونجد أن الجميم يدعي انتماءَ للديمقراطية لأا جواز 
مرور للاندراج في العصر الحديث. ونكاد آن نجزم بأن الموقف من الديمقراطية يدد 
حداثة أية حركة أر فكرة أو نظام سياسي» والعکس صحيح› إذ يمكن قياس تخلف أر 
رجعية أي فكر أر نظام من خلال ابتعاده عن الديمقراطية أو رنضه إياها. 

قد پکون الانتراض السابق هر مسصدر علاقة حركات الرسلام السياسي 
بالديمقراطية » إذ يمكن اعتبار الديمقراطية كمغهوم ومؤسسات وثناقة وطريقة حياة ونظرة 
إلى العام » من أكثر النطريات والأفكار التي شغلت الفكر والحركة الإسلاميين خلال أكثر 
من نتصف قرن؛ إذ لم تنقطع المحاولات الاسلامرية في التفاعل مم الديمقراطية» سواء 
حواراً أو صراعاً أو احتراء أو تكبف بقصد أن تجد لنفسها مكاناً في عام حديث. وقد 
احتلت الديمقراطية _ تحت مسميات متلفة ‏ مكانة متقدمة في فكر الإسلامريين» 
فبعضهم يرى عدم تعارضها مع الإسلام؛ بل يرى بعضهم أن الإسلام سبق الغرب في 
الوصول إلى إدراك أخمية الديمقراطية في الحكم والسياسة. ويسعى آخرون إلى إمجاد النقاطل 
الشركة بين الإسلام والديمقراطية» أو يجاولرن تأويل نصوص دينبة آو قياس أحداث 
تاريخية لإثبات ديمقراطية الإسلام . فالموقف سن الديمقراطية جال أساسي لتحديد المواجهة 
أو التلاقي بين الإسلام رالعصر الحديث. فقد أصبحت الديمقراطية هما إنسانیاً ‏ كما 
أسلفنا رقد يكرن الاختلاف حول آليات التطبين أر أشكال النظام الديمقراطي ٠‏ ولكن 
ليس حول اليد وا مضمون. ويخطئ من يظن أن الديمقراطية نظرية جاهزة أو وصفة لحل 
مشكلات الحكم رالسياسة والتنمية . فالديمقراطية الخربية الحالية هي عملية تارجية طوبلة 
نتجت من تطرر فكري متد وتحولات اقتصادية واجتماعية عميقة وصراعات سياسية 
طريلة . فهي نتاج الثررة الدستورية الانكليزية وعصر التلوير والإصلاح الديني والغورة 
الفرنسية» بالإضافة إلى دور البرجوازية الأوروبية وماية الاقطاع والثورة الصناعية ونشوء 
القترميات وظهور الفلسفات الفردية. لا أريد أن أبشر بالديمقراطية الأرروبية رنقلها إل 
الجتمعات» بل العكس» فقد كان متتل الديمتراطية في العام الإسلامي اختزالها إلى جرد 
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انتخابات وبرلانات . وهكذا يمكن اكمة الحركات الإسلامية السياسية بحسب تعايشها 
مع عصر جديد يقدم قيم الديمقراطية والمشاركة الشعيبة وحقوق الإنسان والحريات الخاصة 
والعامة على أية فيم أخرى . 

من ناحية أخرى» مدد الموقف من الديمقراطية مستقبل الظاهرة الإسلامية على 
مستويات عدة. فالجركات الإسلامية طرحت نفسها كمشروع حضاري جديد وبديل» 
ولكن أي مشروع حضاري لا تكون الديمقراطية ركيزة أساسية وحيوية في تكوينه» 

مصيره الفشل. يضاف إلى ذلك شبه الاحماع الذي يرى أن علة الدرل العربية رالإسلامية 
هي غیاب الديمقراطية› لذلاكف فالناس لک يرغبرن في استیدال دکتانوریة عسكرية پأخری 
دينية. كذلك الديمقراطية ضرورية في الناحية التنطيمية لهذه الحركات لکي تصبح 
مؤسسات حديثة فعالة وذات كفاءة. 


سښحاول في هذا الكتاب أن نتداول موقف التيارات والحركات الإسلامية من 
الديمقراطية› على رغم صعوبة آن أي الرء بجديد في هذا الرضوع من درن أن ججتهد 
ويكد» لأن الكتابة عن الإسلام أصبحت «مرضة» صار لها سوق كبير وطلب كثير» 
رامتلأت الساحة الفكرية بكتابات التخصصين وغير التخصصين) إذ لم تعد دراسة الإسلام 
قاصرة على المستشرقن آو علماء الإسلامات فقط» ولكن دخل الدبلوماسيون رالصحفيون 
والاستراتیجيرن وغيرهم الميدان, ونشهد نشاطاً غير منقطع للاصدارات والندوات 
والمؤتمرات واللقاءات الفكريةء بالاضافة إلى أجهزة الإعلام المختلفة» حول الظاهرة 
الإسلامية . رعلى رغم فيض الكتابات والتحليلات ما زالت الظاهرة بحاجة إلى مزيد من 
البحث لأا ذات وجر متعددة. والأهم من ذلك أن الظاهرة الإسلامية ستظل لفترة 
قادمة تؤثر ‏ بطريقة أو أخرى - في واقع اجتماعي معقد يستحق المزيد من الفهم 
والتفسير. والإسلام لا تيار أساسي في الات الحياة المختلفة في مجتمعاتناء بغض 
النظر عن أين نقف منه. لذلك أي جانب في فكره أو حركته يقتضي الترقضنا رالتعمق» 
خاصة الموقف من فضايا حددةء مشل الديمفراطية أو الكنمية»› أو المرأة أو القضايا 
الاجتماعية. وحتى ما تمت دراسته يمكن معالجته مجدداً على ضوء معلومات جديدة أر 
تنظير ورؤية جديدين . 


إن أية حاولة للاقتراب من فهم المجتمعات العربية الإسلامية س على الأقل فى 

الوقت الحاضر ‏ تاي من مدخل دور الدين في المجتمع والثقافة والسياسة؛ إذ 6 
الإقرار انه مع انتشار الإسلام السياسي» فقد صار وكأنه ظاهرة الظراهرء إن صح القول. 

وهال علي آله من خلال رمه تم فيم لوار اجتماسة تدر یاعد ن ا 
ظاهرة الإسلام السياسي . فعلى سبيل اللال» كيف نفسر أن ظاهرة السرح التجاري 
آزدهرت في جتمعات وفترة تارجية ذات ميل نحو الأصولية والإسلام السياسي؟ هل 
يمكن الرصرل إلى علاقة ما» خاصة حين نقارن مصر الستينيات بالوقت الحاضر؟ أر 
سودان ما بعد تشرين الأول/ اكتربر 4 أو الجزائر في منتصف الستیليات؟ ينسحب 
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هذا الاستنتاج على الناهج التعليمية وطرق التدريس» فقد تكرس التلقين ونظام الخلاصات 
البسيطةء بل انتقل التلقين من التخصصات النظرية إلى التخصصات العلمية والتطبيقية. 
يضاف إلى ذلاك» الدعرة إلى «آسلمة! العلوم أو «أسلمة» الفئرن» رالحديث عن الاقتصاد 
الإسلامي والأدب الإسلامي رالإعلام الإسلاي والفضائيات الإسلاميةء وحتى السياحة 
الإسلامية والرياضة الإسلامية. هذا يعني أن الإسلام.السياسي يسعى إل «أسلمة٠‏ كل 
آفاق الحياة وجرانبها. وهذه شمولية جديدة قد تلف الئاس حولهاء لأا ترى أن 
الإسلام بحسب فهمها وتأويلها - جب أن يرجه ويرتب كل الدشاط البشري على 
لستوى الفردي والعام بحسب ما تعتقد بأنه أصول إسلامية . لذلك تنتشر شعارات: 
«الإسلام هر الحل» أو «الإسلام دين ودرلة ودنيا وهي إعلان عن رفض كاملل لعلمنة 
أي جانب في الياة» ولا تنبل بإبعاد الدين أو نصله عن أي جزء من مظاهر الحياة 
لشمخصية أو العامة. ضمن هذه الرؤية الشاماة قد نتساءل عن مدى أصولية الأصولية أ 
إسلامية الإسلام السياسي في احتواء هذه الظراهر؟ أي البحث عن خلو الظاهرة 
لإسلامية ونقاثها من العلمنة» واستنادها إلى أسس دينية صرفة م لوا تدخل الشكر 
الإنساني النسبي أو العامة المتزايدة للمجتمع والوجود. 


يشعر الباحث وكأنه يقتحم جالاً جديداًء مع أنه سيبدأ ما انتهى إليه الأخرون. 
فالمجال مطروق وبتكرار» ولكن على الرغم الكمٍ الهائل من الكتابات والأبحاث والأرراق 
التي اهتمت بتحليل ظاهرة الإسلام السياسي ووصفهاء بمسمياعا المختافةء مثل الصحرة 
الإسلامية» أو الأصولة الإسلامية» أو التجديد الديني؛› أو الإصلاح» أو السلنية أو 
الاسلاموية.. . الخ .› إلا آن الظاهرة الاسلامية تظل بحاجة إلى قدر كبير من التعمق 
والتركيز والتلويع في دراسة الحوانب المخعلفة رالتعددة للمكرنات الفكرية والركية 
للظاهرة. وقد لازم أغلب دراسات الظاهرة الإسلامية سمات عامةء أهمها البحث 
التاريخي عن أسباب ظهرر الإسلام السياسي رانتشاره في فترات معينة وفي مجتبعات 
ودول محلدة. ومن اللاحظ أن هذه الدراسات على رغم راء إلا أن إضافاسا يمن أن 
توصف بأنها محدودة بسبب التعميم الذي يصل أحياناً إلى درجة التنميط والتعامل عع 
أشكال وتطورات الظاهرة الإسلامية وكأا ثابتة وجوهرية ومتعالية عن الواقع والتاريخ . 
كما تراجه هذه الدراسات صعوبة أن تكون موضوعية » بسبب الظروف والأجواء الفكرية 
والسياسية المحيطة بالباحين» والشي قل تؤثر في حيدة الباحث وعلميته . ويژثر امتاخ العام 
مباشرة أو ضمنيا ‏ ني طريقة الكتابة ومضمونهاء أي أن انتشار الظاهرة والاهتمام 
الحرايد قد يوه تفكير الكاتب أو الباحث» وقد يجرمه من حرية التمايز والجرأة المطلربة 
في آي كتابة بحیٹ يتنارل موضوعه بلا تعاطف حقيقي أو مفتعل› ما أمكن ذلك. ولكن 
ثقل الظاهرة في الاقم يصب هذا الطلب» بل على العكس نلاحظ أن الباحثين يقعون 
تحت ضخوط ما. عل سبيل الثال؛ بتم تداول تصنیفات معيْنة عند تقییم دراسات الظاهرة 
الإسلامية تتناول الشخصس سه ١‏ ولیس موضوع کتارته : #مو ضرعي ا آو مص )> أر 
«مشحاسل ١‏ أو «مغرض»» كذلك تعديد ارتباطاته بالصهيرنية أو الغرب» وأحيانا العكس 
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واشهد شاعد من أهلها»ء أعني أن الكتابة عن الظاهرة الإسلامية تتم داخل صراع حاد 
غالباً ما يتجاوز ما كتب» لذلك يضع الباحث اعتبارات عديدة قبل أن يقدم على الخرض 
فى هذا المجال الوعر. 


ویمکن أن ضيف ايضاً ٹشایکات الظطاهرة بالمقدس والديني› غا مجعلها د فی الکثیر 
من الأحيان من المحرمات أو التابوء خاصة لر حاول الباحث أن يكرن نقدياً. وعلى رغم 
أن الظاهرة هي في جرهرها ظاهرة سيأسية - اجتماعية صرفة إلا أن نقدها يفسر عند 
الكثيرين نقدأً للدين نفسه. لذلك يكون الباحثرن في أحرال عديدة جبرين على خلق 
رقيب ذاتي داخلي يكبح تداعيات الكتابة ويعدل الأفكار ويلطف النقد. من هنا بقيت 
جوانب مهمة من الظاهرة غير مدروسة أو درست بحذر ولم يسبر غورها. وهذا قد يفسر 
الاهتمام الأجنبي الأكثر تطرراً ‏ على الأقل منهجيا - ولكنه يفتقد المعايشة والمشاركة» أي 
أن يكون جزءا من ثقافة الظاهرة المدروسة» مهما كان تمكنه من اللغة. 


ثانياً: في المعتى وأسباب الظهور 

يواجه الباحث فى الظاهرة الإسلامية بإشكاليات منهجية ومفهومية ونظرية عديدة» 
يبرز بعضها مبكراً. ونتفتق في هذا امقام مع تعريف الجابري للإشكالية بأها «منظومة من 
العلاقات التي تسجپاء داخل فکر معیْن› مشاکل عديدة مترابطة لا تترافر إمكانية حلها 
منفردة ولا تقبل الحل - من الناحية النظرية - إلا في إطار حل يشملها جيعاً. وبعبارة 
أخرىء إن الإشكالية هي النظرية التي لم تتوفر إمكانية صياغتهاء نهي وتر ونزوع نحو 
النظريةء أي نحر الاستقرار الفكري» . وعدم الاستقرار هذا هو الذي يجحكم استعمال 
الملفاهيم وتحديد الرؤى رالوصرل إلى استنتاجات حين تقوم بدراسة الظاهرة الإسلامية» 
وذلك بسبب تعفيداتا ومعاصرا أيضاًء إذ تصعب عملية الملاحظة عن بعد أو 
الوضوعية» خاصة من قبل شخص يعيش ضمن هذه الثقافة والجغرافياء أي في منطقة 
انتشار الظاهرة. ویتأتی تعقیدھا من ادعائہا _ كما أسلفنا - أنه لا يكرّن أي جانب ئي 
الحياة البشرية يقع خارج سلطتها. إن الببحث في آي جال للظاهرة الإأسلامية هر مغامرة» 
خاصة حن ا المرضوعية والتجرد» وسنلاحظ ذلك من خلال تناولنا الظاهرة وتحاولة 
تفسیرها. 

من البداية › نجد أنفسنا مطالبین بتحدید #أسيم» للظاهرة» فهناك جدل وخلاف 
حول التسمية ذاتها. فالتسمية ليست أمراً شكلياًء فالاسم أو المصطلح الذي يصف 
الظاهرة هو في حقيقته تاريخ التسمية. فأية تسمية تحمل دلالات وايجاءات أيعد من المعنى 
الحرفي ولا تترقف عند المعنى الاصطلاحي» وهي ليست مرد تعريض محايدء إذ لا تخلو 


)١(‏ محمد عابد الجابري» نحن والتراث: قراءات معاصرة في تراثنا الفلسفي» ط ٤‏ (الدار البيضاء: 
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من انحياز ڏي طابم ايديرلر جي أر نتائج صراع فکري ما. فاستعمال أي من التسميات 
هر في حقيقته اختيار الباحث موقفاً معيّناًء وفي الوقت نفسه توحي التسمية للمتلفي 
بهذا الموقف وتوجه تفكير المتلقي وتؤثر فيه. من ناحية أخرى»ء يفضل النتمون إلى ظاهرة 
الإسلام السياسي تسمیات بعينهاء» ويرفضون تسميات أخرى» باعتبارها سلبية أو قدحية 
أو مغرضة؛ من دون مناقشة مضمرا أحياناً اا برمزیة هله الگسمية» سلباً أو 
لذلك تلف الأ كرا بحب الاس لاي م شبد لظلاهرة لا السياسي: ۴ 
هي الأصولية الإسلامية › آم الحركة اللاسلامية آم الاسلامرية وغیرها من السميات؟ 


لقد تم تداول تسميات عديدة لرصف الظاهرة الاسلامية في الشترة الممتدة من القرن 
الماضي وحتى اليوم» وبالتحديد بعد الأحداث التي عاشها المسلمون منذ الاحتكاك 
والصدام مع الغرب الرأسمالي الذي جاء إلى المنطقة مستعمراً وغازياً. ويشتمل هذا التاريخ 
على هة د ابولرن (۱۷۹۸)؛ وعلى حركات الوهابية فى الحريرة العربية  ٠۷٤١(‏ 
۷ ) والسئوسية فى ليبيا (۱۸۵۹)ء والمهدية في السودان »)۱۸۸١(‏ وعبد الشادر 
ا لجزائري .)١۸۳١(‏ يضاف إلى ذلك تحديات مثل سقط الخلافة العثمائية (١۱۹۲)ء‏ وأثر 
ذلك فى نمر الظاهرةء مشل نشوء حركة الاخران الملسلمين الملصرية (۱۹۲۸) الأب 
الشرعي لأغلب الحركات الإسلامية المعاصرة التي تنتشر وتتشعب في المجتمعات العربية - 
الإسلامية بحيث يصعب الثبات على تسمياتها وتصنيفاتما . فتطور الخركات والتيارات 
الإسلامية من جانب» يقابله تطور طريقة دراستها ومعرفتهاء قد بكرنان وراء التحليلات 
والاستتتاجات المتغيرة» كذلك وراء التسميات الكثيرة. كل هذا لا يميم الوصول إلى قدر 
من التعميمء أي نجميع المتشابهات رالمتواترات في مكونات الظاهرة بقصد الوصول إلى 
نظرية عامة. 

دزج بعض الباحثين على تقسيم الظاهرة إلى فثتين رليسبتين: التيارات الإسلامية أو 
الفكر الإسلامي» رالحركة أو الحركات الإسلامية . ثم تأتي بعد ذلك تفريعات وانقسامات 
ومجموعات داخل الفكر أو الحركة الاسلاميين. ولا تخلو الكتابات عن الظاهرة الإسلامية 
من تصنيفات كبرى تتضمن عناصر عديدة معباينة» مشل الانبعاث أو الإحياء 
الديني (”ءااو۷زاهR)‏ أر الإصلاح (صءنص٣د۴مR)‏ أو الجذرية الدينية دهاعزامR)‏ 
(ismاaءiكهR۸»‏ وهذه الاتجاهات نفسها يمكن أن تطلق عليها تسميات الأصرلية الإسلامية 
أو الإسلام السياسي ۰ دمع ذلك لا نبعد عن الحقيقة . فهذه كلها رواند وإضافات ساهمت 
في تكوين الظاهرة الاسلامية الالية » سواء الحركات أو التيارات الاسلامية التي کثیراً ما 
تحاول دير نفسها في تاريخ البعث والإصلاح الإسلاميين» باعتبار أن فكرة التجديد أو 
الإصلاح.الستمرة في ا الإسلامي تكاد تكون قانوناً تاريخياًء أو على الأقل قاعدة 
دورية تتكرر في فة ,ات ١مينة.‏ فهناك عقيدة تؤمن بظهور مدد المئة الذي يأي على رأس 
كل مثة عام ليجدد السنة النبوية بعد اندثارها أر إهمالها. فكثير من الحركات أر التيارات 
الإسلامية يتبنى هذه الفكرة ويتخذها مبرراً لظهوره ووجوده. فقد عرف العام اللإسلامي 
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التحدي الحضاري الغربي مذ القرن التأاسع عشر رواعتبره عامل إضعاف خطير للإسلام. 
وجاء التحدي الغربي هذه المرة قي شكل ومضمون ووسائل تحتلف عن تجربة الحروب 
الصليبية. فقد كان التوسع الاستعماري الذي حتمته الرأسمالية البازغة آنذاك قد جل في 
بحثها عن الواد الخام والأسواق والمواقع الاستراتيجية. وقد شكل خطراً حقيقياً ومباشراً 
عل شعوب العام الإسلامي في ال وبي ذاتك التحدي والخطر حي بعد نیل 
الاستقلال السياسى لعدد سن الدرل؛ وهو ما اعتبرته «التحدي الحضاري؟ والتمثل ف 
مدى قدرة المسلمين على مواكبة القطررات العلمية رالتقانية والاقتصادية والثقافية التى 
اجتاحت الكون. وقد ولّد هذا الوضع السؤال الذي أطلقه أرسلان: «لاذا تأخر المسلمون 
ولاذا تقدم غيرهم؟» ويمكن القول إن الحركات والتيارات الإسلامية تيدو وكأها سعي 
للاجابة عن هذا السؤال وإمجاد الحلول للأسباب التى أذت إلى تخلف المسلمين. ولكن فى 
كل الأحوال والظروف التارخية كانت أسس الحل واحدة عند كل التيارات والجحماعات 
تقريباً وتتمشل في العودة إلى الأصول أو إلى العصر الذهبي للإسلام أو مجتمع الديلة. ' 
وتكون هذه العودة إما بمراجحة الراقع الذاتي ونب البدع والشرائب التي أصابت المسلمين 
بسبب جهلهم وقصورهم؛ أر برفض الآخر الذي يعمل على غرس جرثومة الانحلال 
والفتنة والضعف والتفكك في الجسم الإسلامي. وفي بعض الأحيان قد تكون العودة من 
خلال حاولة الترفيق بين الواقع والآحرء وذلك بتعديل التي من الخارج الک سه 
من دون التخلي عن الأصول› إن أمكن ذلك . 

على رغم مظاهر الحداثة في بعض الحركات والتيارات الإسلامية المعاصرة» | الا آنا 
تنسب بصلة كبيرة إلى الحركة السلفية أو الاحيائية من القرن التاسع عشر» والتي تعتبر 
أولى المراجهات بين المجتمعات الإسلامية والتأثيرات الغريبة» ومنها التهديد الغربي. ورأى 
العلماء أن الحل هو في الرجوع إلى الأصول الصافية لاإسلام كما جاء في البدء. ريمكن 
آن يتم ذلك بمكافحة إلبدع والمستحدثات التي علقت بالدين نتيجة إهمال العلم وركرد 
الحياة الاجتماعية» وبعد المسلمين عن ريح اهاد والاجتهاد . 0 يعتمدون في موقفهم 
على مضمون الحديث: «بدأ الإسلام غرياً» وسیعرد غريباً كما بدأ» فطوبى للغرباء! قالوا. 

من الغرباء يا رسول الله؟ قال الذين محيون سنتي بعد اندثارها». إن عملية إلدقاع عن 

السئة وسط تطورات سريعة تشكل عودة وإحياء جديداً في الوقت نفسهء على رغم 
التناقض الظاهري»؛ ولكن استمرار التاريخ وحركته تقابلهما ضرورة التلاؤم مع الماضي 
والستة. لذلك يرى المفكرون الاسلامريون أن الخطاب الإسلامي الحدید لیس بديلاً من 
الطاب السلفي. 

يقول الشيخ الغنوشي: «لأن كل حركة نجديد هي بالضرورة حركة سلفية» كل 
حركة تجديد هي عودة إلى الأصولء وهذا قانون يسري على السلمين» وعلى غيرهم» 
وحتى حركة الشجديد فى أوروبا كانت عودة إلى الأصرل اليونانية وإلل الأصول 
الرومانية.. . الخ. كل انبعاث جديد يقتضي عردة إلى الأصول وقراءة جديدة لها 
والائطلاق متها للتفاعل مع الواقع أو لتجاوزها. وحركة النهضة الإسلامية هي عردة إلى 
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الأصلء وبالتالي فإنما بهذا المعنى حركة سلفية)" . ويرى أن سلفية الحركة الإسلامية هي 
في تجارز التاريخ وما حدث فيه من انحرافات ومظام وضرافات وأروهام» ولکن في 
الرقت تفسه ينفي عنها بشدة - التعامل الجزئي مع النصرص والانصراف عن کليات 
الأسلام ومقاصدكه» آي الاكتفاء بظراهر النصوص وظواهر الواقع. وهذه الأخيرة يعتبرها 
جرد استمرار للانحطاط". 


أما الرافد الآخر للحركات الإسلامية المعاصرة فهر حركة الإصلاح الديني التي 
دشنها جمال الدین الأفغانی (۱۸۳۹ - ١۱۸۹)؛‏ وحمد عبده ۱۸٤۹(‏ - ١١۱۹)؛‏ وحمد 
رشي را (1416 - ۱۹۳ وقد حاولت هذه الحركة البحث عن نموذج ثقافي - 
سياسي مستفل يستطيع أن مجمع بين أصرل وأساسيأت الدين الإسلاميء وفي الوقت 
نفسه یکول مراکاً لتطرر الحضارة الخربية› آي من دون تناقض بين التراث والمعاصرة؛ أو 
الأصالة والحدائةء أو الأصل والعصرء كما تقول المصطلحات التدارلة والشائعة الآن. 
كان فكر الحركة الإصلاحية عاولة ترفيقية اتجهت نحر اقتباس ونقل النتاجات الادية 
لليحضارة الغربية آو حتی المۇسسات ونظم اللأدارة والحکم» مع استبعاد الأفكار والقيم 
والغلسفات التي ارتكز عليها هذا التطور المادي. هذا المنهج في التعامل مع الغرب 
وحضارته يستند إلى دعرى تقول بروحائية الشرفق عمرماً ومادية الغرب» وما زال مفكرو 
الحركات الإسلامية وكتاما جهدون أنشسهم في سبيل إثبات انحلال الغرب مستعملين 
الاحصاءات التي ینشرها الخربيون عن چتمعاتہم › والمعلومات والتحايلات المستخدمة في 
تلك المجتمعات . و يذهب التنظير الأسلامي الحالي بعیداً» ول يضف الکثير إلى أفکار 
تلك الفترة» فقد استعمل المنهج نفسه القائم عل قياس من نيم جديد» وهو إمجاد 
التماثلات والتشاہات للمؤسسات والنظريات الغربية في القرآن والسستة والتاريخ 


يرى الباحثرن في تطور الحركات الإسلامية» وكذلك بعض النضرين إلى هذه 
الحرکات» آہا قد استلهمت التاريخ الاحيائي والتىجديدي رالإصلاحي» ولكنها اقتہست 
أيضاً بعض أسالبب الأحزاب الوطنية والشيوعية والقوميةء وبالذات التنظيمية منها. يكتب 
البشري في هذا التراث باعتباره شمزل الإسلام» وفي الوقت نفسه الاستجابة الفكرية 
رالسياسية لأر ضاع تاريجية؛ ويتابم نشأة «الاخوان المسلمين» في مصر كمثال: «لقد أرسى 
الافغاني فكرة الإسلام المجاهدء أضاف عمد عبده فكرة التجديد في الفقه والتفسير» 
أضاف محمد رشيد رضا الربط بين التجديد والسلفية مع السياسات الوطنيةء أضاف حسن 
البنا شمولية الإسلام والترابط الوثيق بين العقيدة والشريعة والسياسة» بين الفكر والتنظيم 


)1( قصي صالح الدرويش › عاور» راشد الغنوشي؛ سلسلة اسوار ؛ ١‏ (الدار اليضاء: منشورات 
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الحرکي» مزج بین فكريات فق الازمر ووجدانيات الصوفية ووطنيات الحزب 
الوطني» . وينظر أحد القادة الحركيين إلى تطور الحركات الإسلامية من زاوية تكاملية 
تڙدي إلى شمولية فاختلافات اكان والزمان التي أدت إلى أشكال ومضامين ختلفة تنتهى 
بالضرورة إلى شمولية جم کل جزثیات الحركات الإسلامية في الاضي . فهناك حر کات 
ذات منحی فکري أكثر» وأخرى تربوية أو ثورية أر انقلابيةء وغيرها جهادية أو سياسية. 
ولكن الحركة الإسلامية تضم في داخلها كل ذلك التنوع والاختلاف. يقول الشيخ 
اعرا «فالحركة الإسلامية الحديثة بمغزاها ومآلها كلها حركة تجديد وإصلاح شامل ثبنى 

ى تقاليد الإصلاحية الخاصة التي سنها جمهور من سلف الفقهاء والصرفية المصلحين؛ 
۳ تقف عندهاء إذ استصحب ذلك السلف صلاح هکل المجتمع العام وفنعوا بإاصلاح 
خاصة الأفراد أو -خصوص العيوب البادية» وإذ لم يتيسر لهم عندئذ من الأساليب إلا ما 
هو محدود. والحركة الحديثة كلها تعتبر بتراث البتاء العفوي الطوعي الذي مکن سس 
الجتمم الإسلاعي المتدين عبر التاريخ › لکنها في سبیل الإصلاح النافذ تنطوي کلھا على 
استعداد جهادي وتبنى على قاعدة تنظيمية. والحركة كذلك ذات هم سياسي وبعد 
عالمى» . 

بحسب الأسس المذكورة التي تقوم عليها الحركات الإسلامية كان من الممكن أن 
تسمى هذه الحركات أصولية إسلامية أو إسلامرية لأن مضمرن تکار وجوهرها 
أصوليان بالمعنى الحرفي للكلمة. فهي تدعو إلى العودة إلى الدين - الأصل أو إلى أصول 
الدين بقصد الخروج بالمعاني الصحيحة للدين التي تمكنهم من مواجهة الأخطار الداخلية 
والغارجية التي تحدق بالإسلام والمسلمين. وتقدم الحركات الإسلامية باختلاف مدارسها 
وتیاراعہا وأحزاييا سبباً أساسيا لتخلف السلمين؛ وهو اہتعادهم عن أصول دینهم خلافاً 
للسلف الذي حقق المعجزات لتمسكه بأصل الدين من كتاب وستّة مطهرة . ولكن 
مصطلح (أصرلية كثيراً ما يشحن ايديولوجياً ويبدو منحازاً وكآنه يصف سلبياً وقدحياً 
مواقف معينة للمتدينين المتشددين. وقد رفض كثير من عتاصر الحركات الإسلامية هذا 
الوصف وهاجمرا بشدة من يصفهم بالأصرليين» لذلك أحجم كثير من الباحثين عن 
إطلاق هذه التسمية عليهم. ويميل بعض مفكري الحركات الإسلامية إلى اقتصار مفهرم 
الأصولية على المسيحية وصراعاتهاء وقيام بعض الفرق داخل الكنيسة البروتستانتية بدعوة 
إلى الرجوع إلى عناصر العقيدة التقليدية مثل اللص» كرحي وألوهية المسيح» ومعجرة 
إنجاب مريم العذراءء والثوابت الأخرى؛ بحسب الفهم الأصول المسيحي. ولكن المصطلح 
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ل طا عا وكونه وصف أو فسر ظاهرة خاصة في وقت ما ومكان معين لا يعني عدم 
استرات م عناصر لها صفة العمومية» وبالتالي يمكن سحبه على حالات متقاربة أر 
شات قد لا تكون متطابقة كرقع الحافر. ففي القرانين والقواعد الكلية نكتفي بسمات 
عامة. فالديمقراطية» مغلا ليست مفهرماً ,مقتصراً على وصف النظام السياسي في اليرنان 
القديمة متشا الكلمة فالفاهيم تتطور وتنمو مثل اللغة . فالأصولية بعيداً عن الاسقاطات 
والتزاعات والابتذال السياسي ٠‏ تعني رژية نلعا تقف ضد العقلانية العلمانية» وضد اليل 
إل النسبية والتسامح الديني وقبول الآخر المختلف» كما ترفض الغردية والحداثة. رتصدر 
هذه الرؤية من الإيمان المطللق بان الدين «النقي» يحمل للإنسان الوعود والأمل بحل كل 
مشكلاته الخاصة والعامةء ويقوده إلى السعادة في الدنيا والآخرة. فالأصولية ترفض دور 
الإنسان والعقل في صلع التاريخ؛ ن الدين يعطي الحقيقة المطلقة القدسة دين درن اي 
تدخل إنساني إلا بمقدار ما بحقى المشيثة الإلهية ٠‏ . 


وعلى رغم انطباق جوهر معنى الأصولية على الحركات الإسلاميةء إلا أن البعد 
السياسى انذى مرها أن تكون على قدر من التكيف مع الحداثة» أر على الأتل يتطالب 
امرونة والناورة مجعل الحركات الإسلامية تسعى جاهدة لتأكيد عصريتها ومواكبتيا الواقع 
وعادم نصستها الكاملة في فهم هذا الراقع» اد تقول بتلریل النص عل الخياة والتطرر. 
رلكنها فى هذه الحالة مطالبة بتحديد جال تمايرها من الحركات السياسية الأخرى التي لا 
تذعي مرجعية دينية . ومن نمافج نفي صفة الأصولية عن الحركات الإسلامية» ما قرره 
قيادي وسنظر کبیر فی هله الرکات؛ يقرل: لا يوجد في القيقة مرادف لهذا التعسير 
[يقصد الأصرلة] فى اللغات الاسلامية أو فى اللغة العربية خاض . فقد استخد 
صوليه] في في : ص ۴ 
هذا اللصطلح لوصف ظاهرة مسيحية حدثت هنا فى الغرب] عقب الحرب وتشمشل 
بالنزعة إلى التزام النص الحرني للكتاب المقدس. آما في الإطار الإسلاميء فإن هذه 
الحركة تشبهء أكثر ما تشبهء النهضة في أوروباء كحركة تجديد ثقافي شامل تسى في 
النهاية إلى أن تترجم إلى إصلاح اجتماعي فاعل» بالتعارض مع جرد ودرغمائية 
الجتمعات التقليدية التي أصبحت متخلفة جداً [. . .]ء وبالتالي فإن هذا المصطلح 
تضايلي» وهو إنما يصف ظاهرة ليبرالية جد وتقدمية جدأء وتنظر إلى أمام لا حركة 
دوغمائية وغافظة» إن لم تكن رجعيةا . قد يكون هذا ما تتمناه الحركات الإسلامية 
لنفسها». ولكنها واقعاً أصولية فکراً وممارسة» وهذه نقطة اختلافها وتمایزها من الآ خرين» 
والتي تحاول كثيرا طمسها في مواقف الدفاع عن الذات. 
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ويمكن القول بأن الحركات الإسلامية المعاصرة أصولية في أسسها النظرية 
والفكرية» ولكنها ذات منحى سياسي واضح ومركز يطغى على الجوانب الأخرى حتى 
الدينية والشقافية والفكرية. لذلك نستطيع أن نصف الحركات الإسلامية ‏ بحسب 
المناطقة - بآا أصولية رزيادة» آي تشترك مع الأصوليات في ملاعها العامةء وثزيد على 
ذلك بالعمل السياسي والحركية تی ت تبحث عن مبرراتها وعفلانيتها في الدين الأول أو 
عودة إسلام الصحاية. لذلك ف آنا فد نستعمل مصطلح حرکاث الأسلام السياسي› 
فهذا لا ينفى أصولية هذه الحركات» ولكننا نحاول أن نبرز يجلاء الميدان الذي تتجل فيه 
أصولية الحركات الإسلامية» وهر المجال السياسى الذي تنشط فيه الحركات أكثر من غيره 
في الوقت الراهن. 


يفضل بعض منظري الحركات الإسلامية مفهوم الإسلاميين»» ويرون أنه أكثر دقة 
وإنصافاًء على اعتبار أن الإسلامية وصف حضاري» وليست وصفاً عقائدياً أو عقدياً أو 
سياسا . قول الشيخ راشد الغنوشي عن هلا المغهوم: «إن الوصف بالرسلامي هو وصف 
حضاري» أكثر منه وصفاً عقائديأ»» ويرى أن هذا الوصف يمكن أن يضم الكثيرين من 
«الذين يطمحرن إلى بناء الإنسان والحضارة والملجتمع› > على أساس قيم الإسلام كما 
يتصورونها» وبالوسائل المختلفةء مهما کانت مآخذنا على مفهومهم ووسائلهم» لأنہم لا 
یشکلون حزیاء وإنما نحن بصدد ۳ . ويمارن كيان الإسلاميين بما يسميه مدريةء 
أو بالأصح كياناًء مثل التيار القومي- . شتراکي والليبراي . ولکه بکاد يجعل من مغهرم 
الاسللامية مطابقاً لاوسلام» فهر ر لد ا الا خثلاف بين الأسلامي والمسلم: ہل 
يوسع الدائرة ‏ لأسباب سياسية ‏ بحي يدخل فيها تيارات كثيرة متباينة للغايةء بل 
يتضمن المفهوم حتى غير المسلمين. يقول الغنوشي: .١‏ . . نحن هنا في ميدان ثقافي 
فکري وسياسي» ولسنا في ميدان قانوني فقهي". وحين سثل عن إمكانية أن ينسحب هذا 
الفهم الثقافي الحضاري على المستوى السياسي» وهو أكثر حساسيةء لأن إطلاق تسمية 
«الإسلاميين؛ على جيع الفثات والحركات التي تناضل من أجل بحث إسلامي أو قيام تظام 
سياسي إسلامي» قد يلقى بعض الالتباس. ولكنه يؤكد إمكانية أن تضم التسمية دعاة 
السلقية أو التجديد. كذلك الداعين إلى الديمقراطية والرافضين لهاء دعاة العنف أو 
التسامح". هذا تعريف فضفاض أثبت جدواه في العمل السياسي» خاصة في تكوين 
جبهات إسلامية عريضة بجمع بينها شعار عام مثل تطبيق الشريعة» أو الدستور 
الإسلاميء أو التوجه الحضاري› أو الرسلام هو الحل. ولكن مفهرم الإسلامية في معناه 
السابق ليس مصطلحاً جامعاً مانعاً محدد ما هي الإسلامية» وفي الوقت نفسه ينفى 


a 


الأسالامية عمن لا تتوافر فيه صفات معيئة. 
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يقودنا الحديث السابق إلى مقاربة أخرى تكمن في السزال: هل ندرس ونبحث في 
حركة إسلامية» أم حركات إسلامية سياسية؟ كيرا ما يؤخذ على بعض الدارسين 
والمتعاملين مع ظاهرة الإسلام السياسي تعاملهم معها كشي ء واحد متماسك» ولیس 
كحركات أو تيارات متلوعة ذات أصل أو هدف مشترك. ويؤخذ على هذا التناول الذي 
يود الظاهرة أنه قد يقود إلى انتقائية ما» فقد تكون حركة معينة ضمن الإسلام السياسي 
ميالة إلى العنف والتطرف والارهاب مثلاأء فيركز على هذا الجانب في الظاهرة أو تفسر 
الحركة بحسب عامل واحد باعتباره الأساسي والحاسم في فهم ظهور الحركة وانتشارها. 
وقد يعمم جانب معيّن بطريقة تتجاوز خصوصيته الظاهرة وعدم تبانسها. فمن العتاد أن 
نجد داخل ظاهرة الإسلام السياسي تيارات وتصورات ومراقف تصل إلى حد التناقض› 
ومع ذلك قد تجمعها النسبة إلى الإسلامية أو تكتفي إإضافة «إسلامي» إلى اسمها. وهنا 
يبدا الجدل حول الإسلام الصحيح وغير الصحيح › وحول ما فرضه الإسلام وما " 
يفرضه» رما قاله الإسلام وما ل يقله. مثل هذه المجادلات لا تستند إلى معايير مرضرعية 
قطعيةء وغالباً ما يكون انتصار اتجاه أو رأي ما بسبب مساندة قوى اجتماعية أكثر تأثيرا 
له» وليس نتيجة سنده الديني | يح أو المبت. وفي حالة عدم وجود عدو أو خصم 
مشترك تظهر الخلافات الحادة وأحيانا التناقضاث العدائية بين حركات الإسلام السياسي 
نفسهاء كما حدث الآن في النموذج الأنغاني حيث يدور صراع وقتال أكثر شراسة من 
ذلك الذي دار مع غير اللإسلاميين. 


ومن المفارقة أن أنصار حركات الإسلام السياسي الذين يرفضون تعميم الآخرين في 
وصف الظاهرة الإسلامية واعتبارها حركة واحدة» يعممون هم أنفسهم حين يدافعون عن 
الظاهرة. فالإسلاميون يرون أي نقد لحزب آو جماعة إسلامية سياسية» كهجوم على 
الإسلام أو استهداف ومؤامرة على الإسلام عرضاً من التفريق بين العناصر المكونة 
لظاهرة الإسلام السياسي . ولكن فكرة التفسير التآمري للتاريخ› تعتقد أن أي هجوم عل 
جزء إسلامي فيه إضرار متعمد على المدى الطويل بالإسلام. نتيجة لذلك يحاول حتى ما 
يسمون بالإسلاميين المعتدلين» أو «المستنيرين» الدفاع - بطريقة مباشرة أو غير مباشرة ‏ 
عن مارسات العنف والارهاب السائدة عند بعض الجماعات الإسلامية» خشية المشاركة 
في الهجوم على أجزاء في الجسم الإسلامي» كما يقول بعضهم. وقد تنجم عن ذلك 
التفسير مواقف متذبذبة تشسم بعدم الاتساق واللامنطقية» حين بجحاول الإسلاميون جيير 
الامجابي رالناجح لصالح الظاهرة» واستبعاد السلبيات على رغم صدور الايجابيات 
والسابيات من أصل دينى واحد. وسيظهر هذا في ما بعد حين نناقش الديمقراطية؛ 
حيث يرجم الرافضون والؤيدون لها إل الصدر تفسه» كذلك تغيير المواقف بحسب 
التغييرات السياسية والاجتماعية» مع أننا نفترض ثبات وتعالي المرجعية التي تذعي 
الانتساب إلى الدين» مقابل النسبي والإنساني في ما بخص النظريات الوضعية . 

شحاول بعض دارسي ظاهرة الإسلام السياسي عندما يراجهرن بالإأشكالية سابقة 
الذكرء التأكيد على ضرورة الفصل بين الإسلام كدين والمسلمين كبشر وجماعات وتيارات . 

We 


وهذا منهح اول تبریر مارسات بعض الإسلاسين ؛ ولکن جد نفسه في موفف دفاعي 
ضعيف بسبب كثافة الهجوم على كل من اول دراسة الظاهرة الإسلامية بموضصوعية 
وشېرد» آي من دون أن يتعاطف معها أو يساندهاء خاصة لو کان مسلماً. وفي الرقت 
نفسه» مجد هؤلاء الدارسون صعوبة في إيجاد أسس مقنعة وأسہاب قوية يمکن بواسطتها 
تحديد الفصل بين الإسلام رامين في سالات مميت إذ لا يركن منطقباً أن قحا 
عن إسلام من دون مسلمين أو العكس بالطع. ویفترض آن یکون کل ما يمارسه من 
يسمون أنفسهم مسلمين هو تعبير مباشر أو رمزي عن الإسلام كدين. وهنا تبرز أسئلة 
علديدة: اذا هذا الاخجلاف والانقسام بين حركات وتیارات تنتمي كلها إل الإسلام؟ هل 
تملك هذه الحركات الإأسلامية رؤية واحدة ذات طبيعة مقدسة ومتعالية لتفسير الكون 
والطبيعة والمجتمع والانسان» وح ذلاف تتصارع وتختلف؟ ما الذي يجمع ويفرق هله 
الحرکات؟ وهل الاختلاف في الرساثل فقط؟ ولکن هل يمکن› مثلاً؛ الوصول إلى 
غایات نبیلة بوشائل ذات طبيعة ختلفة تماما عن طبيعة غاياعما؟ 


قام بعض منظري الحركات الإسلامية بتحديد تعريف للمقصود د بالحركة أو الحركات 
الاسلامية» يقول أحدهم : «المقصود باطركة الإسلامية عموماًء وفي أي قطر کان» هر 
أا تجمع أفراداً مسلمين» في هيئة لها نظام خاص اء يژمنون في أعماق قلویہم 
با لإاسلام وشعائر ه ونظمه وقوانینه › ويعملون في حدود فهمهم رطاقاتهم على تطبيق تعاليم 
الإسلام في حياتهم اليومية. وبعبارة أخرى› الحركة الإسلامية هي مسيرة لجماعة من 
السلمين» مثلهم الأعلى شرعة الإسلام» وهر القوة الدافعة للحركة أو الحافز لها" . 
ولكن مثل هذه التعريفات التي تتكرر كثيراً بين الإسلاميين تتطابق بين الحركة الإسلامية 
والاسلام؛ ومثل هذا المنحى يقرد إلى اتمامات التكفير والغلو في الخصام؛ وقد ينتهي 
بالتطرف رالارهاب . فهڏا يعني وجود فهم واحد لاإسلام لن الدين صادر عن الرحي 
ویتلقاه بی لا ينطق عن الهرى› هذا أس الإيمان ولا خلاف حرله بين المسلمين. ولكن 
لأن الدين إيمان وعمل»ء فلا بد من أن يظهر الاختلاف عند العمل» خاصة عند 
الجماعات الإسلامية التي ترى أن العمل من أجل قيام حكم إسلامي فرض على كل 
مسلم ۲ ويڪفر من لا يعمل لتحقیق ذلك الهدف» بحسب منطرق الآبات : ومن م 

ہما أنزل الله قأولثك هم الكافرون4 أو ومن ل کم بما آنزل الله فأولئك هم 
الظالمون4"“ أر ومن لم يحكم بما أنزل الله فأرلئك شم الفاسقون”""'. من ناحية 
أخرى» تبدو مثل تلك التعريفات فضفاضة حیٹ بمکن أن تضم الطرق الصرفية 
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وجماعات العبادة المختلفة والتىجويد أو النشاط الروحي الصرف؛ آي جماعات لا ثولي 
السياسة والعمل الحزبي 'كثير اهتمام. وهذا مناقض لموهر مبدأً نشوء الحركات الإسلامية: 
إذ تضفي عليها صفة الإسلامية (خلاناً للمسلمة) بقصد بيان دورها السياسي والممثل في 
سعيها إلى الوصرل إلى السلطة باسم الإسلام دف إعادة جد الدولة الإسلامية. وهذا هو 
الفهم لاو الآن عن الحركات الإسلامية» لذلك يغلب السياسي على الجوانب الفكرية 
واللقافية » وأحياناً ! العقدية ء بقصد تسهیل مهمة العمل السياسي . 


سن بین المفاهيم والصطاسحات السابقة› سوف تستخدم هله الدراسة مصطلح 
«الحر كات الإسلامية» للأسباب التي مرت ضما في العرض والنقاش . . قمن الصعس 
الحديث عن حركة إسلامية أصولية تماماً ذات عجليات بختلفة» ولکنها لا تبعد عن الأصل 
أو الأساس المشترك. لذلك نفضل دراسة الحركات الإسلامية باعتبارها حركات اجتماعية- 
سياسية في جتمعات إسلامية » وليست حركات دينية صافية في مجتمعات إسلامية. فهذه 
الحرکات لها سياق تاريخي شڪلد » فهي تيجة ظروف معينة وجزء من الصراع الاجتماعي 
والفكري» ولكنها تستعمل اللغة رالرمزية الدينية وترتكز على خزون ثقافي يطغى عليه 
الدين. ويدعو يعض المفكرين الإسلاميين أنفسيم إلى ضرورة النظرة التاريخية إلى الظاهرة 
الإسلامية على رغم ما ينجم حن ذلك من تعاليها بحكم ارتباطها بالدين السماوي 
ومضموها اليتافيزيقي في جوانب كثيرة: «فالحركة الإسلامية» کائن اجتماعي متولد من 
رحم الجتمع ونتيجة شروط هعينة» وهي ليست أجنبية أو لوقا اسطورياً خارقاً للعادة» 
هکذا هي» ومن هذه الزاوية المنهجية يفترض أن درس . ذهي وليدة بئية مععدة شا شارك في 
تبجزها اللاوعي والرعي معاً؛ الذاكرة والواقعء الحنين رالأمل»*'. ويتكرر هنا المنهج 
عند الإسلاميين»› خاصة بين الحركيون الذين يتحدثون عن تنزيل الدين إلى الواقع أو رفع 
الراقع إلى السماء. وهذه الدظرة تصل إلى درجة بعيدة في تاريخية الحركات بحسب تصور 
إنسانی يقرب تقفكير الإأسلااميين من بعض المستشرقين. یقرل سمیٹ (طانه8) في هذا 
الصدد: أن تکون إسلامياً لیس هي طريقة خاصة لکي تکون دینیاًء ولکن طريقة خاصة 
أن تكرن إنساناًء اي أن تعيش في هذه الدنيا. أن. . توفق بين الدنيوي والديني» الطارئ 
والدائم ٠‏ النسبي والمطلقا'. ويرى آخرون الحركات بأا عاولة تثبيت التمجربة الدينية 
في هذا العام من خلال أشكال رمرية وتنظيمات اجتماعية . 
آميل إلى إضافة «الاسلاموية) إلى الحركات» وذلك بقصد التفريق بين: المسلمة 
والإسلامية والاسلاموية. فالمسلمة أر السلم يقصد به التدين العادي والفطري ن آداء 
شعائر وطقوس دينية والالتزام ا الدينية ‏ قدر الامكان - في العاملة. 
لإسلامية! (mونصه!و1)ء‏ فيمكن أن تطلق على حركات منظمة أر تيارات تڏعي أو 


.١ (شتاء ٤٩۱۹)ء» ص‎ ٠١١ انظر حسن جابر فى : المنطلق» العدد‎ )۱٤( 
Wilfred Canlwell Smith, On Understanding Islam: Selected Studies, Religion and (10) 
Reason; 19 (The Hague; New York: Mouton, 1981), p. l6. 
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تفترض أن لها فهمها أو تأريلها الحاص للدين»ء بحيث يمكن أن يكون فعالاً ومرجها 
للحياة» وقد تسعى إلى إعادة ترتيب المجتمع والأفراد بطرق متعددة وفق هذا القهم أو 
التأريل. وتعتبر حركات الإصلاح الديني في العام الإسلامي ضمن هذا التصتيف»› نا 
يُذكر الطهطاوي والأفغاني ومحمد عبده ومحمد رشيد رضا والكواكبي وخير الدين التونسي 
وعلال الفا , ومالك بن نبي كمفكرين إسلاميين. أما «الاسلاموية» (ءاائأصهاءا)» فهي 
قد تعضمن بعض أفكار السابقين» ولكن يغلب عليها العمل الحرّ كى أكثر من الاأجتهاد 
الفكري» ولا يتعمق الاسلامويون فى الأنكار الأصولية أو الدينية المعاصرة إلا بمقدار ما 
يمكن توظيفها في العمل الحركي» أي السياسي. فالاسلامرية اتجاه يفيض نشاطات 
سياسية وقدرات تلظيميةء ويفتقر إلى القدرة على التفكير والتحليل» وهذا ما يمكن أن 
يترد إلى التعصب والارهاب بسبب شروط التنافئس السياسي والحزبي . فالاسلاموية ثل 
العلموية» هي موقتف معرفي يؤكد امتلاك الحقيقة المطلقة» مثلما يعتقد العلمويون أن 
«المعرفة العلمية ترضي كل متطلبات الذهن في الوصرل إلى حقائق الأشياء» وليس هناك 
في نظرهم ما لا يصل الفكر إليهء بل المجهول ليس إلا منطقة ما زالت ضامضة مۇقتاً 
بالنسبة إلى التفكير الإنساني العلمي“" '. بالنسبة إلى الاسلامرية» فهي تعتقد بوثرقية في 
إمكانية الأسلمة الشاملة للمجتمع والدولة والفردء وذلك من خلال امتلاك السلطة 
السياسية بأية وسيلة. وهذه نقطة اختلاف أساسية تفارق ا الإسلامية التيارات والحركات 
الأخرى. فعلى سبيل المثال» يمكن لإسلامي أن يعتقد بإمكانية الاسلمة من خلال التربية» 
وليس السلطة السياسية. وقد يعتقد مسلم بأنه من خلال الالتزام الشخصي بالدين يمكن 
أن يكون الناتج النهائي أسلمة المجتمع. لذلك تستخدم هذه الدراسة مصطلح إسلامري 
وإسلامويرن باعتبارهم مكونين خركات الإسلام السياسي» مؤكدة على سياسية الإسلام 
الذي يؤمن ويبشر به الاسلامويون كأرلوية في الدين. 
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ومن الإأشکاليات التي تواجه الباحث في الظاهرة اللإأسلامية اختيار المتقاربة 
)Appr02e8(‏ التي یمکن بواسطتها تفسير انتشار الظاهرة وتعليلها في الوقثت الذي 
ازدهرت فيه بالذات» رلم بجدث ذلك قبل الحقبة التي شهدت هذا الائتشار أو بعدها. 
وتعيل هذه الدراسة إلى منظرر ايديولرجية الأزمة» كما أورده ديكمجيان (۸ (Deke‏ 
فيي كتابه عن الأصولية ف في العام العربيء وقصد بذلك: «انمط لوجات متتالية من 


)1١(‏ يوسف الصديق؛ الفاهيم والألفاظ قي الفلسفة الحديشة (تونس: الدار العربية للكتاب 
۰ ص ۲۰۱ ۔ .۲٠۲‏ ويقول جاك بيرك في هذا السياق: "قد تكون الاسلاموية هي الكلمة الأفضل 
لوصف الحالة التي تعنيها في سؤالك» آي أولثئك الذين يصرون على اصتيار الإسلام فلسفة عملية في 
اللجتمعات المقصردةء هناك المسلمون العامة » وهناك الإسلاميرن الذين يشددون على قدرة الإسلام على إيجاد 
الحلرل المناسبة لمشاكل الحياة اليرمية وقدرته على بناء درلة ومؤسسات» وهؤلاء لا يقفون عند الطبيعة الديتبة 
للإسلام». انظر: المحیاقه ۱۹۹۳/۱۱/۲۹. 
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الائبعاث أر النهرض كاستجابة لمواقف أو أوضاع الأزمةء ويجتوي هذا النمط على آلية 
اجتماعية - سياسية مضملة فيه مكلت الإسلام من الجديد رتأكيد نفسه ضد التآعل 
الداخلي والعهديد الخارجى. هذا وقد تكررت هذه الموجات أو الحركات في التاريج 
الإسلامي كثيرأً» وعلى رغم التشابه الواضح الذي تظهره إلا أا تتميز بقدر من 
الاختلاف فى الضمون الايديرلوجي ركيفية التطبيى»"'. فالجحاجة إلى التجديد ناجة عن 
أزمة بسبب تغييرات وتحرلات فى البشر والمجتمع تتطلب معالجة دينية أو تفسير ديلي 
ختلف وجديد. وهذا هر السؤال الذي أثاره غيرتز (6۲12ء6): كيف يتصرف ذور 
الحساسية الدينية حين تبدأ آلة العفيدة الثابتة لديم في الناكل أو حين تتمزق التقاليد 
تدرياً؟ هناك احتمالات عديدة أن يفقدوا حساسيتهم الدينية أر جولوها إلى حماسة 
ايديولوجية . فد يتبنون عقيدة آتية من إلفارج أو قد ينكفئون في فنع على أنفسهم أو قد 
یزدادون تشہثاً بعقائدهم النآعلة. هناك اسحسمال أيضاً أن جددوا تلك التقاليد في أشكال 
أكثر فعاليةء أو قد ينقسمون في أنفسهم إلى نصفين: يعيشون ررحياً في الاضي» وفيزيقيا 
في الحاضر. هداك آخرون قد يعبّرون عن تدينهم في نشاطات ذات منحى علماني. 


وقليلون هم الذين قد يعجزون عن ملاحظة أن عالهم بعحرك أو قد ينهار""". 


ويتواتر الحديث عن الأزمة كمفسر أو عامل أساسي في فهم بروز الحركاث 
والتيارات الإسلامية بحسب موقضف الباحث أو المحلل. فهناك تدريعات داخل ساليل 
الماركسية» ولكن تلتقى فى التفسير الاقتصادي بطريقة أو أخرى. الأزمة - عند السعيد - 
رالتي لازمت اللجل إل الإسلام السياسي بدأت كظاهرة في مصر سنة ۱۹۲۸ء إذ يقول: 
د یکن مصادئةء رأربط بين ظهرر هذه الظاهرة وبدء الأزمة الاقتصادية العامة للنظام 
الرأسمالي وفشله في حل مشاكل البشر» وفي الوقت نفسه كانت التجربة الاشتراكية عن 
طرح تفسيا کنمرذج ناجح ومقبول ۲...1 | یکن هناك حرج سوى أن يكتشف البعضن 
طريقا ثالنا. البعض اكتشف الفاشية» والبعض اكتشف الإسلام باعتباره الخرجا ٠.‏ 
ويري باحك آخر أن الانبعاث الإسلامي وليد مرحلة انتقال تعيشها الجتمعات المعلية ‏ 
حيث تجري عملية تفكيك العلاقات ماقبل الرأسمالية وما ينجم عن ذلك من اقتلاع 


Richard Hrair Dekmejian, sam in Revolution: Fundamentalism in the Arab World, (1¥) 
Contemporary Issues ir the Middle East (Syracuse, N.Y.: Syracuse University Press, 1982), 
PP. 9-23. 
انظر أيضاً: حيدر ابراهيم علي أزمة الإسلام السياسي : الجبهة الإسلامية القرمية في السودان نموذجاًء‎ 
۲٣ مركز الدراسات السودائية؛ ١ء ط ۲ (الدار البيضاء: دار قرطبة للطباعة رالنشر؛ ۱۹۹۱)؛ ص ۲۲ ۔‎ 
Clifford Geertz, Islan Observed: Religious Development in Morocco and Indonesia (1۸) 
(Chicago, IIL: University of Chicago Press; New Haven, Conn.: Yale University Press, 1968), P.3. 
٠٦ النهج» السنة‎ ٠٠ رفعت السعيد [رآخرون]ء «الحركات السياسية الإسلامية في مصر (ندوة)‎ )۹( 
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للمنتجين الصغار» في الريف والحضرء ونصلهم عن وسائل إنتاجهم الخاصة وإجبارهم 
على بيع قرة عماهم. وهذا التحول لا يقف عند جرد انتهاء شكل ما للملكية واستبداله 
پاخر٬‏ ولكله يعئى: دمار علاقات اجتماعية قديمة حمية بقرى اجعماعية ومادية من 
جهة» وتحروسة بہنی فکریة تضم مركباً من الأفكار والتقاليد رالعادات والقيم ٠‏ . . الخ .“ 
إل جانب المؤسسات التي تتولى إنتاج رإعادة إنتاج هذه البنى الفكريةه'" . ویظهر من 
التحليلات السابقة أن المجتمعات التي خبرت نمو ظاهرة الإسلام السياسي تتميز بالانومية 
التي تسبق اكتمال شكل التغير الاجتماعي والثقافي» ويعني ذلك انيار المؤسسات والقيم 
والمعايبر القديمة أو ضعفها قبل أن محل علها أخرى جديدة. 

تكاد دراسات نمو ظاهرة الإسلام السياسي تمع حول الأزمة كعامل في انتشارهاء 
ولکن الاختلاف حول تحديد نوعية الأزمةء هل هي اقتصادية ‏ اجتماعية كما تقده؟ أ 
از سياسية؟ فأحد الباحثين توصل إلى أنه «لا يمكن تفسير الأصولية السائدة بمعزل عن 
أزمة ة الشعبوية العربية وتطورها الطبقي والايديولوجي والسياسي » إذ إن الأصولية 
الإسلامية | تتكرن في سياق هذا التطور وحسب» بل شكلت أيضاً أبرز تعبير 
ایدیولوجی۔ اجثماعی ۔ سپاسی حاد عن أزمته وتناقضاته وإخفاقاته [.. .]» فإف أزمة 
الشعبوية وإخفاقها التاريخي في إنجاز الحد الأدئى من برنامج التحرر الوطني» تساعد على 
تفسير ظاهرة الإسلام الأصولي وتوسعه الايديولوجي في رعي الفثات الوسطى التي 
شكلت القاعدة الاجتماعية للشعبوية العربية في الستينبات»" . وهذه مقاربة تقكرر 
دصور عديدة» فنمو الظاهرة هو احتجاج على عجز وأزمة النظم والاحزاب والقيادات 
التي تصدت لهام التحرر والتنمية واسترداد فلسطين. ولكنها فشلت تماماً في تحقيق تلك 
الشعارات على رغم أن شعومم ضحت بالديمقراطية ول تعتبرها من الأمور الأولية 
والشرط القيقي لإنجاز تلك الغايات والأهداف . وانتهى الأمر بإفقار فطاعات كبيرة من 
المواطنين وتهميشهم» خاصة تلك التي هاجرت من الريف بحا عن بدائل في الد 
ولكنها عجزت عن تحسين أوضاعهاء وبالتالي أصبحت الادة الام لحركات الإسلام 
السياسي» وتم استغلالها في التطرف وأعمال التطرف. 

وعلى رغم أن كل حركات العودة إلى أصول الدين _ حتى بالنسبة إلى الحركات 
الدينية غير الإسلامية - هي نتاج أزمة وشعور بخطر ما حقيقي آو وشمي أو متوقمء إلا 
أن أساس الأزمة هو مديد الهوية مع وجرد أوضاع اقتصادية أو اجتماعية أو سياسية 
تفاقم الشعور بالخطرء فهذه الحركات تعتقد أا مهددة بالانقراض أو الاستيعاب داخل 
ثفافة أخرى أقوى وتسعى إلى الهيمنة والسيطرة على الآخرين. فالأصوليرن رالأصوليرن 


(٭۲( فالح یل ا جبارء #حول الحر کات السياسية الإسلامية المعاصرة: نماذج س بلدا عربیه وایران 
وباکستان»٠‏ الفكر الديمقراطي» العدد ۸ (خریف »)1۹۸٩‏ ص ۷١‏ 

)۲١(‏ محمد جال باروت «الأصرلية الإسلامية السائدة: مدخل مقاربة وليل ٠»‏ الفكر الديمقراطي»› 
العدد ۸ (خریف ۱۹۸۹)» ص .۹٤‏ 
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الحتملرن فى أنحاء العام عانوا كثيراً من مواقف الأزمة خلال القرنين التاسع عشر 
رالعشرين. فهى فترة عدم استقرار تميزت بالتحضر السريع والتحديث والنمر غير 
التكافري خاصة في العالم الثالث وبعد انحسار الاستعمار الغري الباشر. وتفسر الظاهرة 
من خلال منظرر ثقافي» أي تأكيد الهوية والذاتية الثفافية في مواجهة التحولات» وكثيرا 
ما يتم ذلك _ بحسب الفكرالأضولي - بالبحث عن هذه الهرية في عصر ذهبي عاشته 
ساہقاً النقافة المعنية. ويحاول بعض التيارات داخل الأصولية ربط الاضي بالحاضر أو 
التكف مح الحاضر بحسب مفردات المأاضي . 


ومن اللاحظ أن كل هذه التحليلات تؤكد وجرد أزمة ما أو وضع غير عادي»› 
رحتى مفكرو الحركات الإسلامية أنفسهم يعبرون عن هذا الوضع بلغتهم ومغرداجم» إذ 
نجد الحديث عن «التحديات التي تواجهها الأمةا» كذلك يعني مصطلح «الابتلاء! بطريفة 
ما وجود مصاعب تواجه السلمين والمجتمعات اللإسلامية. وكثيرا ما تستخدم ايات عن 
الابتلاء والاختبار للمؤمنين في المراقف الصعبة أو المتأزمة لعرفة مدى احتمالهم قضاء 
لته . ویستشهد البمض بآیات مثل : لولنبلونکم بشيء من الخوف والجرع ونقص من 
الأموال والأنفس "f‏ «ولنبلونكم حتى نعلم المجاهدين منكم والصابرین ٠‏ 
#إلتبلون في أموالكم وأنفسک 4 لإهنالك ابتلى المؤمنون وزلزلوا زلزالاً شديداي" . 
رترد لفظة الابتلاء بمشتقاتما حوالى لمان وثلاثين مرة في القرآن الكريم لتفيد الاختبار في 
الشدائد. وكثراً ما يسحب النظرون والكتاب الإسلاميون هذا المعنى على الأوضاع الحالية 
للمسلمين حن يصفرن الواقع وما يتعرض له المسلمون من تحديات في هذا العام المتغيرء 
وهذا تعبير عن الأزمة . كذلك الكتابات الإسلامية التي تعالج مسألة تخلف المسلمين 
وتأخرهم وتقدم الآخرين» هي تحليل للأزمة من زاوية الدعوة إلى النهوض والتذكير 
بالاضي المجيد. ويمكن أيضاً اعتبار نظرية المؤامرة في تفسير أوضاع المسلمين وما تتعرض 
له المجتمعات أو الدول الإسلامية من توترات وصراعات وجهاً آخر لإدراك وجود 
أزمة. ولكن عند تحديد الأسبابء غالبا ما يلقى باللوم على عوامل خارجية مع الايجاء 
بأن القدرة الذاتية للمسلمين - على الأقل الكامنة' ‏ ما زالت امجابية وفعالةء لو وجدت 
الظروف الناسبة للانطلاق . 


تفترض هذه الدراسة أن مدخل الأزمة يمكن أن يكون مفيداً في تفسير الظاهرة 
الإسلامية المعاصرة» وبالذات أسباب الئشوء والانتشار»ء ولکن مع مررر الرمن تصبح 
حركات الإسلام السياسي نفسها عاملاً في تعميق الأزمة» وتصبح النتيجة سبباً وتدور 


(۲) القرآن الكريم» «سورة البقرة»» الآية ٠٠١‏ . 
(۳) المصدر نفبهء «سورة محمده» الآية .۳١‏ 
() الصدر نغسهء «سورة آل عمران»٠‏ الآية .٠۸١‏ 
(۴) المصدر نغسهء «سورة الأحراب») الاي .١١‏ 
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الدائرة. وأری شرو الامتمام بتتبع کیف أنتجحت الأزمة هذه الحركات» وهل هي 
بالشعل العامل الرحيد أو الرئيسي a‏ الحرکات؟ ثم کف ساعدت الحرکات ئي تکریس 
الأزمة وتعميقها؟ رمن هنا قد فم اذا نمتلك الحركات الإسلامية السياسية قدرة على 
المعارضة آکثر من تقدیمها بديا عملياً يتجاوز الأزمات . 

هناك تفسيرات متداولة عند بحث ظاهرة الإسلام السياسي لا تبعد كثيراً عن مقاربة 
نظرية الأزمة» أقصد وجود خطر أو عدو خارجي جب مراجهته والوقوف ضده. 
والحركات الإسلامية السياسية تبني موقفاً فكرياً وعقائدياً صارماً تجاه ما تعتبره خطراً غرييا 
قد يأخذ شكل الغزو الفكري أو نشر ثقافة منحلة ولادينية » أو قد يأتي من خلال الهيمنة 
الاقتصادية . وهناك - بحسب الرؤية الاسلاموية - طابور خامس فى الداخل يساعد هذا 
المخطر الخارجي في إضعاف الحبهة الداخلية للمسلمين» ويمثله العلمانيون (اللائكيرن) 
والماركسيون روالقوميون الذين يفصلرن الدين عن الدولة» ويضاف إليهم كل تيارات 
الحداثة والمعاصرة في الثقافة أو ما ایسمون بالمتغربين (على سبيل الخال تيار الفرنسة فى 
المغرب العربي). وكثيراً ما يعتبر بعض المحللين أن نمو الأصولية والحركات الاسلامية هر 
رد فعل على خطر الدولة العلمانيةء وهذا تحليل مشعسف لصعربة إثبات وجود دول 
علمانية حقيقية في العام العربي - الإسلامي. فإن أكثر النظم تناقضاً مع الحركات 
والجماعات الإسلامية » مثل الناصرية والبعثية وجبهة التحرير الجزائرية وقومية القذافي» 
حرص باستمرار على إبراز التزامه الديني من خلال دعم المؤسسات الدينية وإنشائهاء 
ونشر ايديولوجيا دينية في خطابه السياسي والإعلامي . 

يمثل وجود عدو أو خطر جزءا أساسياً في تكرين أي ايديرلوجيا أصولية» سواء 
أكانت إسلامية أم غير إسلامية . فهذه الثنائية بين الخير والشر وحتمية الحرب بينهما تبرر 
التطرف والعنف. لأن التاريخ يصبح عند الأصرليين حرباً مقدسة لإعلاء كلمة الله مهما 
كانت الصعوبات والعقبات. لذلك لا بد من خلق هذا العدو من العدم حين لا قوجد 
قرائن واحتمالات بوجوده» فالأصرلية - كما تقول إحدى الدراسات ‏ تعطي عدوها 
اسما وتg «(Mythologize) ow‏ أي تجعل منه أسطورة ودراماء كل ذلك لکي تستطيع 
مواجهته وخوض الصراع بإضفاء صفات الخطر والتحدي عليه ین «الشيطان الأكبر» 
والأرواح الشريرة والتآمر الماسوني والتحالف الصهيوني والصاليبي والجاهلية. بغض النظر 
عن كنه العدو» فهذه آلية محاول الأصرليون بواسطتها وضع حدود تفصلهم عن الآخرين 
الختلفن حاية لشقائهم الديني من «التلوث» الروحي الي من الخارج . وتأخذ هذه العدود 
اکال كثيرة تشمل الزي والمظهر الخارجي والتضامن بالسكن في مناطق معينة وتأويلات 
النصوص ادس" . > في وضعية مواجهة العدو تتكون للأصرلية ثقافة فرعية تحاول أن 
تكون عل قدر من التمايز» وهذا ما يسميه بعض الاأسلامويين الأكثر تطرفاً «المغاصلةا» 
وأحياناً «التكفير والهجرة» وكل هذا يعني الابتعاد عن التيار العام للمجتمع. ولكن لا 


Marty and Appleby, eds., Fundamentalism Observed, pp. 822-823. (۲7( 


¥ 


يمشل هولاء التوجه الأساسي في الحركات الإسلامية» فهناك تجاه تبشيري يرى إمكانية 
إضعاف العدو من خلال نشر الإسلام في صفوفه أي بالواجهة» وليس الانسحاب. 


قد تجد هذه الثنائية معنى ما على مستوى التنظير رالأفكار المجردة» ولكن الواقع 
يدحض إمكانية مواجهة العدو أر التمايز مله قاماً. فحين وصل بعض الحركات الإسلامية 
إلى السلطة وجد نقسه في تناقض بين مع مبادئه امعلتة والظروف العالمية . فعلى المستوى 
القكري يرى أغلب منظري اليركات والتيارات الإسلامية أن الحضارة الغربية شر كلها 
لأا ابتعدت عن الدين» ولكنهم في الرقت نفسه يدعون إل الاستفادة من المنتجات 
والبتكرات الادية لليحضارة الغربية. وعلى مسترى العلاقات الغارجية» فقد ظل التعاسل 
مرتبكاً وعجزت اللىكومات الإسلامية عن التكيف أو المواجهة. فهي علاقة ملتبسة لأن 
إیران تسعی لاتعامل مع «الشيطان الأكبر»ء آي الولايات التحدة في المجالات الدبلوماية 
رالاتتصادية مع الابقاء على الموقف الفكري والعقائدي. كما نلاحظ أن الاختلاف حول 
هذا الشيعطان ليس لأسباب دينية» رلكن لأسباب سياسيةء فالحبهة الإسلامية لاونقادذ 
الجزائرية تراه مشلا بشرنسا. وفي الوقت نفسه تنقارب الجبهة القومية الإسلامية التي تحكم 
السودان مح فرنسا وتتعاون معها أمنباً وعسكرياً. وهذه إشكالية شديدة التعقيد» وقد أجاد 
الكاتب الإيراني شايغان وصفها حين قال: «ليست الثورة هي التي تتأسلم لتخدو عقيدة 
أخروية [...]ء بل الإسلام هر الذي بعفكرنء يدخل في التاريخ لبقاتل الكفرة» أي 
الفكرويات المنافسة [. ..]. هكذا يقع الدين في فخ مكر العقل: فالدين حين يريد 
الوقرف ضد الغرب إنما يتعربن ويتفرنج؛ وحين بريد روحنة العالمء إنما يتعلمن؟ وحين 
يريد إنکار التاريخ › إنما يتزلى فيه کلی)ً»"". 


يحارل بعض الياحثين الأجانب إظار نوع من التعاطف مع الحركات الإسلامية من 
خلال تقدیم تفسيرات تميل لإدانة النظم السياسية التي رجدت ضمنها هذه الحركات. 
فبعضهم پبرر عنف هذه الجماعات كرد فعل لعنف الحكومات على رغم عدم مشروعية 
العف مطلقاً. ویری پورغا: رفي مناخ سياسي غير ديمقراطي (يعاتي صعوبة في تفبل 
مظاهر الاحتجاج) فقد لجأ الإسلام السياسي» أخياناًء إلى العنف» وهلا العنف لا يقل 
ي عدم مشروعيته عن العتقف الذي تمارسه الدولةا. ويخلص إل نتيجة في هذا الصراع 
تحاول ثبرئة الحركات الإسلامية السياسية من العف باعتباره جرد دفاع عن النفس أو رد 
فعل» ويواصل : «وسندرك في يوم ما بعد دراسة جادة لظاهرة الإسلام السياسي - أن 
«العثف» الذي نلصقه بالظاهر الهامشية الحطرفة» للتيار الإسلامي» تمارسه» في الغالب› 
نظم المحكم» والعكس ليس صحيحا““. هذا الاتجاه في الدراسات الغربية لظاهرة 


(۲۷) داریوش شايغانء النفس المبتورة: هاجس الشغرب في مجتمعاتنا (لندن: دار الساقي» ۱۹4۱)» 
ص .٩1‏ 

(۴۸) فرانسوا بور چاء الإسلام السياسي : صوت الحنوب» ترحمة لورين زكرى (القاهرة: دار العا 
الثالف) 1۹۹۲). ص Tr‏ 
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الإسلام السياسي»› يبتعل بدوره عن الموضوعية في عاولته الاختلاف ص الكتابات التي 
تعتبر ملحازة ومتحاملة لأن المبالغة فى التعاطضف والتبرير تطمس اخقائق ی أيضاً وتجعل 
التحليل منحازاً أيضاً بطريقة أخرى. ` 

ويأخذ العنف درجات وأشكال ختلفة لدى بعض الباحشين» لذلك جد تیاراً معتبراً 
يستند إلى نظرية الاستيعاد (ص0اوناء×ع) والتضمين (١٥1ء»آاه"!)‏ في العمل السياسي› 
والتي يتحدد على ضرئها مرقف الخحر کات الإسلامية من العنف» ومن الديمقراطية 
والتعددية . فحسب هذه النظرية فإن استبعاد الإسلاميين من خلال النع والملاحقة والقمع 
أجبرهم على اللجرء إلى وسائل غير ديمقراطية ومعطرفة أحياناً. هذا وقد دخل 
الاسلامريون ف ں صراعات حادة مح حكومات قترة المد القومي ٺي الخمسینیات 
والستينيات وما بعدهاء وعلى الرغم من أن هذا القع یکن المقصرد به الاسلامريرن 
وحدهم» بل أية معارضةء إلا آم بسبب كوم الأكثر حركية وتنظيماً وتأثيراً حتملاً» 
فقد کان لهم نصيب نصيب أكبر من الاضطهاد واللاحةة. فعملية الاستبعاد عن المشاركة 
السياسية نم تكن تكن وقناً على الاسلامويينء كما أن غياب الديمقراطية ۾ يكن سمة تلك 
الحقبة وحدهاء إذ يمكن القول إن التاريخ العري الإسلامي یکاد یکون تاریخ غیاب 
الديمقراطبة . فقد كان الحم مطلقاً طوال الأربعة عشر قرا الاضرة المتدة من بعد الخلافة 
الراشدة» لأن الشورى جمدت منذ ذلك إلوقت وصار الحكم ملكا عضرضاً حتى سقوط 
الدلافة العثمانية. . وي فترات الاستعمار تتشكل المجتمعات العربية - الإسلامية والدول 
على سس ديمقراطية» فقد اكتضشى الاستعمار بإدخځال تقنيات جديدة في التعليم 
والاقتصاد. ولكن في أغلب الأحوال أبقى على النظم السياسية والإدارية كما هي س إلى 
حد كبير - أو تم تعديل القديم بقصد التكيف والتلاؤم» بحيث يساعد في جعل الحكم 
الأجنبي أكثر فعالية وبأقل كلفة بشرية ومادية. ثم بعد الاستفلالات السياسية هيمنت 
قضايا مواجهة الصهيونية على السياسة العربيةء وأهملت مشكلات أخرى مثل التنمية 
والديمقراطيةء وإن كانت التدمية» قد حظيت بالاهتمام في بعض الأحيان» ولكن على 
حساب الديمقراطية أو المشاركة الشعبية عموماً. وقد اعتبرت التنمية جزءاً من معحركة 
الخارج. وها تبرز مشكلة الشرعية التي استفادت منها الحركات الإسلامية كثيراً في 
معارضة التخبات الحاكمة ومواجهتها. 

الإشكالية الأخرى التى تواجهنا فى هذا الكتاب هى ما هى الديمقراطية التى نريد 
أن نحدد موقف الحركات والتيارات منها؟ يدور الآن نقاش طريل وملتبس حول 
الديمقراطية وعلاقتها بالإسلام» وكثيراً ما يتجاوز النقاش معنى المصطلح والتدقيق في 
مضموك المفهرم. ویتجه کل الحهد إل عارلة امجاد تشابه ما بين الديمفراطية ويعضس النظم 
الإسلاميةء ولكن مثل هذه المقارنات والقياسات تظل لاتارييةء لأن المفاهيم تزع من 
سياقها وظرفها التارخي ‏ الاجتماعي والثقافي. كما تؤخذ في أحيان كثيرة بحض 
الأحداث الفردية أو الاستثنائية» ثم تعمم وتعتبر قاعدة أو في حكم القانون الاجتماعي. 
فقد يستشهد بقول خليفة أو بحكم أصدره لإثبات تطابتق النظم الإسلامية أو تشابمها حين 
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تقارن بالديمقراطية المعاصرة. وقد حاول بعض الاصلاحيين الإسلاميين التوفيق بين 
مفهوم الديمقراطية ومغهوم الشورى الإسلامي. ولقد رواجت ماه لحارلا صعريات 
شتى» وبالذات مسألة مدى أصالة ارتباط المهرم الحديث بالفكر الإسلامي أر بالتراث. 
كذلك كيف يمكن تجنب التعسف رالافتعال فر استعمال مصطلحات حديثة على أساس 
أا ذات جذور أو ملامح إسلامية؟ ويرى بعض الكتاب أن مثل هذا النهج الذي يتبم 
تحرير بل إبطال العنى الدقيق للمفاهيم الإسلامية > يغْيّب في النهاية ما يميز الإسلام من 
غيره من الأديان» ويفتح الباب للنظرة الإنسانية اللادينية» ويصبح من الصعب تحديد ما 
هو مرافق لاإسلام أو غالف له» وقد تغرق الشريعة والعقيدة في مفاهيم العام الحديث. 
رمذا شكل للعلمنة يبعد اللاس عن الدين على رغم أن النيّة هي تحصين الإسلام ضد 
العلمانية باحتواء المغاهيم الحديدة“. 


ظهرءت سن جائب آخر الطالبة بتبيئة المماهيم» فقد تكون الصلة مفقردة ظاهرياً بين 

مط لین »> > لذلك لا بد من الاجتهاد في الاتجاهين لتشريب المعاني من خلال توس 
المشهرم المحدث وعهيثة فكرية للبيثة المنقول إليها. وهذا منهعح «عدم التعارض!: أي إتبات 
عدم التعارض مع مبادئ وأسس الإسلام مغل حتی ران ۾ ينص أو يذكر الإسلام هذا 
الفهرم صراحة. ولكن مسألة تقريب الفاهيم أو توحيدها تحتاج إلى ترحيد المرجعية 
المعرفية» وليس بالضرورة رحدة المرجعية الايديولوجية التي فد تلف بحسب المصالح 
المتعددة. 0 تكون المرجعية المعرفية واحدة يجه النكر | إلى شيء حدد حین تستخدم 
الفاميم» وا لا أصبح إدراك المفهوم الواحد ختلفاً بین المتداقشين أو المتحاررين»› وانعدم 
الاساس البرك للف ٣‏ ربالسبة ا 0 الديمقراملية؛ فهر غري الرجعية العرفية؛ 
بعناصر العنى الذي يتتجه الفهوم عند الاستعمال. وهنا شر صرورة التفريق بين مفهوم 
الديمقراطية مغلا كمبادئ وشروط»› وبين تطبيتق وأشكال تجسيد الديمقراطية کنظام 
سياسي . فمن النقاش الدارج أن يرفض بعضهم الديمقراطية بأما تقليد لنظام حزي 
وبر لاني غر مغال ديمقراطية ويستمستر البريطانية ء ولکن الأساس هو قبرل مبادئ ابحرية 
والمشاركة رالمساواةء ثم البحث عن النظام السياسي الذي يتيح الفرص الى لممارسة تلك 
البادئ . 


۹۲ البرت حورانيء الفكر العري في عصر النهضةء ۱۷۹۸ ۔ ۱۹۳۹ء ترحة كريم عرقرل» ط ٤‏ 
(پیروت: دار النهار»ء ۱۹۸1)» ص 1۷۹. 

)١(‏ محمد عابد الحابري» وجهة نظر: نحو إعادة بناء قضايا الفكر العربي المعاصر (الدار البيضاء: 
المركر الثقائي العری۰ ۱۹۹۲)ء» ص ٠۹‏ 
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الفصل (لثاني 


تشترك حركات الإسلام السياسي في الانتساب إلى الإسلام كأساس رأصل 
ومرجعية» وتحاول الحركات الإسلامية آن تجعله من ذلك الحكم النهائي والطلق الذي 
بحدد رؤيتها الخاصة» وفي الوقت نفسهء يفرق ويفصل بينها وبين الأفكار واطجر کات 
الأخرى غير الإاسلامية. ولکن هذا الأصل العام المفترض ل يمنع ظهور حر كات إسلامة 
عديدة» أحياناً في القطر والمجتمع نفسهما نفسهماء تسعی إل تأكيد خصوصيتها وقمابزها ضمن 
«الإسلام» نفسه» وهذا ما يفسر تعدد الحركات الإسلامية وتكاثرها. وفي بعض الأحيان 
يصل الاختلاف إلى حد عدائي يبلغ درجة التصفية الجسدية أو الحرب الأهلية» كما يحدث 
إلآن في أفغانستان بين فصائل «المجاهدين» الإسلاميين. لذلك محاول هذا الفصل أن 
يرصد فصائل حركات الإسلام السياسي ودراسة تاريخها ومراحل تطررهاء وعلاقاما مم 
القوى الإسلامية الأخرى»ء ومع السلطات الحاكمةء كذلك مناقشة برامجها وخطايا 
الفكري والسياسي من خلال بعض رموزها وقادتها. 
في مناقشة التسمية حاولنا البحث عن تعريف مدد المققصود بالحركات الإسلامية 
السياسية» وهذا أمر ما يزال صعباً. فبعضهم يصفها بأا تؤمن وتعمل بحسب شمولية 
الإسلام باعتباره حلاً لكل مشاكل الأمة الإسلامية» وبالذات الاقتصادية ونظام الحكم 
وتحديد الهرية الحضارية وما يتبع ذلك من أمور اجتماعيةء مثل وضعية المرأة والأقليات 
غير المسلمة. ولتباين المنضوين إلى هذا الترجه ولتشعب القضايا التي يدعي الحل 
الإسلامي أنه قادر على مواجهتها وحسمها فكرياً وعملياً وواقعياًء مجد أي باحث صعوبة 
بالغة فی تصلیف هله المعركات بحسب الاختلافات والتبايئات الحقيقة التي تجعل منها 
كياناً وتنظيماً مستقاا. ويواجه أفراد الحركات الإسلامية وقادما أيضاً هذه المعضلة» 
ولکنهم خاصة في الفترة الأخيرة ‏ بتحدثرن ویکتبون أكثر عن التيار الوسلاني بدلا 
من الحركة أو الحر کات » وأيضاً ليس التيارات لجع » ولكن بالفرد ليعنى ليعني المصطلج في 
جوهره الإسلام كرؤية كونية مقابل كل الرؤى الأخرى. مجارل بعضام من خلال 
استعمال مصطلح التيار الإسلامي أن يتجاوز أو يقفز على حقيقة وجود خلافات أو 
اختلافات أو تمايزات داخل الرؤية الإسلامية» فهذه الخلافات تبدو غير مبررة لو افر ضا 
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أن اج من التضرين إلى حركات الإسلام السياسي» متفقون حول المرجعية اللأسلامية» 
خاصة أا ليست مثل المرجعيات الوضعية التي يوجهها البشر بحسب أهوائهم ومصالهم 


وأفكارهم الخاصة. 
أعتقد أن التيارات والحركات رالتنظيمات الإسلامية تشترك ن أسہاب النشأة 
والظهررء وتختلف في طرائق مواجهة هذه الأسباب وآلياتما. فيمكن أن س کما 


أسلفتا - على وجود التحدي أو الأزمة التي يتوجب على السلمين امامل معها با ن 
وجود الأمة الإسلامية ونبوضها مرة أخرى. ولكن كيف يمكن تحقيق ذلك الهدف؟ هنا 
ينشب الخلاف وتتعدد الرسائل» وبالتالي نجد عدداً كبيراً من الأحزاب والجهات 
والاتجاهات التى تضيف إلى اسمها صفة الإسلامئ. كذلك تتباين أولويات العمل 
الإسلامي وكيفية تحديد مراحله» وهذا من الأسباب الرئيسية للانقسامات داخل الحركات 
رالأحزاب الإسلامية . ويأتي دور النشاط السياسي كعامل أساسي في عملية التصنيف» إذ 
يستبعد من تسمية حركات الإسلام السياسي كل التنظيمات التي تعمل مثلاً في جال 
الدعرة أو العسل الحيري أو التعليمى» ويفرق بين الجمعيات من ناحية» والأحزاب 
رالجبيات من ناحية أخرى» فالأخيرة ذات نظرة شمرلية للإسلام تمس كل جوانب اليا 
بينما تسعى الأولى لتحقيق بعض الإصلاحات في أوجه معينة تمم اللجتمع وتقوم على 
نظرة إسلامية . ولكن مصطلح التيار الإسلامي يضم جميع هذه التنويعات» كما ان الرأقع 

يظهرها كشيء واحد يدف إلى إعادة ناء المجتمع المسلم والإنسان المسلم عا 3 
إسلامية جديدة وأصياة في أن واحد. ريلاحظ أن الاتلافات کشیرا ما تنتهي من دون 


جندل ومناقشة في مراقف سياسية وفكرية عديدة والتي غالا ما تسمى ثرابت الأمة 
الاسلامية: لذلك قد تكون العقسيمات التى تعتمد عليها أية خريطة وصفية للحركات 
الإسلامية السياسية ذات طابع إجرائي حض» أي بقصد تسهيل عملية البحث. فالأحزاب 
والتنظيمات مرجودة كحقائن اجتماعية» ولكن رضم ادود ٻینهاء ثم استبعاد بعضها 
لأية أسباب» قد یکون متعسفاً وغیر دقیق. نعل سیل الثالء ما هي المعايير لکي نضمن 
جماعة السلة في السودان ضمن حركات الإسلام ١‏ لشياسي ونستبعد حزب الأمة والحرب 
الاتعادي الديمقراطى؟ أو نضمن حاعة الاخران المسلمين المصرية ونستبعد حمعية الشبان 
السلمين؟ هل بسبب الأسس الفكرية» أم الفعالية السياسية» أم أهداف التنظيم؟ 


أولاً: أسباب ظهور حركات الإسلام السياسي وائتشارها 

تتعدد تفسيرات نمو الظاهرة الإسلامية بحسب التخصصات والاهتمامات السياسية 
والمعرفية» والميرل الايديولوجية» ولكنها تلتقي جيعها في النهاية حول حقيقية وجود أزمة 
أو تحديات تعيشها المجتمعات الإسلامية في هذه الفترة التاريخية بالذات. وتتباین المقارباٹت 
الاجتماعية والاقتصادية والثقافية والنفسية بسب اختيارها عاملاً أو سا أولياً أو رئيسياً 
وحيدا ‏ بحسب التخصص أو الاهتمام - تعتبره قادرا في حد ذاته على تفسير ظهور 
الظاهرة وانتشارها. إن تفسيرات العامل الأحادي في العلوم الاجتماعية والإنسانية» والتي 
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هي وجه آخر للبجتمية ؛ . م تعد كافية» وفي الوقت نفسه حاسمة ‏ كما يظن - في تحديد 
كيفية نشوء ظاهرة ما وتطورهاء بحیٹ يمکن تعميم هذا التفسير الأحادي على الظاهرة 
ذات التجليات المختلفة بحسب الأزمنة واكان ن والاشخام الحاملين لها. هذا يعني 
ضرورة الاعتماد على منهج تكاملي يضع في الاعتبار عوامل كثيرة رئيسية وثانوية» كما 
يعى نسبية هذه العوامل وتحولها. والظاهرة الإسلامية بالذات أكثر تعقيداً ما تبدو - في 
كثير من الأحيان - لأا تشتغل في فضاءات متداخلة وتنتج رموزا من التاريخ والحاضر» 
ويتشابك فيها المقدس والمدنس» والتعالي والأرضى. كذلك يكثر المسكوت عنه في ثقافة 
هذه الظاهرة التي يقضي أصحابها «حاجاتم بالكتمان» أو يمارسون «التقية» في أغلب 
أفعالهم» وبالذات السياسية منها. فالظاهرة الإسلامية على رغم کل تعقيداتما تظل ظاهرة 
اجتماعية تخضع لقرانين دراسة الظواهر الاجتماعية بالذات» كرما إنسانية ومتغيرة 
وموضوعية» أي توجد خارج أذهاننا ويفسرها الواقع. ومن هنا يقال بأن أية ظاهرة 
اجتماعية تفهم بالضرورة من خلال وقائم اجتماعية مثلها. وهذا يعني بالنسبة إلى ظاهرة 
الإسلام السياسي أننا في هذا الصدد لن نفسرها من خلال أسباب دينية كصحروة أو تجديد 
أو سلفية › بل . سنبيحث عن عرامل اجتماعية» مثل الاقتصاد والسياسة والثقافة» وهذه 
تشتمل على عناصر دينية . ونقصد بالتفسير الاجتماعي خلافاً للتفسير الديني آنا لا نناقش 
النصوص الدينية المقدسة من كتاب وسنة مغلا ولكن كيف يفهم المسلمون هذه 
النصوص ٠»‏ وكيف يمارسونهاء وكيف محاولون تطبيقها؟ 


التحدي والاستجابة» يمكن أن يكون مفيداً وعملياً لفهم الظاهرة» شريطة التعرض 
للجرانب المختلفة للأزمةء لأن أزمة هذه المجتمعات شاملة وتمس كل جوانب الحياة المادية 
وغير المادية» وبالتالي تظل حركات الإسلام السياسي رد فعل تجاه الأوجه المختلفة للأزمة 
أو الأزمات الفرعية. وعلى رغم أن بعضهم يفترض أن «التدين؛ ظاهرة «فطرية أو 
«غريزية» في الإنسان ولا يحتاج إلى عوامل خارجية لإحيائهاء ولكننا نجيب بأن ما يدرس 
هو ظاهرة حماعيةء» وليس جرد ميول واتجاهات فردية. فهناك قطاعات كبيرة وفشات 
اجتماعية متعددة تلجأ إلى الدين» ليس كخلاص فردي» ولكن كحل للأزمةء وبالذات 
بناء دولة ومجتمع مسلمين باعتبارها الاستجابة الناجعة لحلك التحديات. وهناك فرق 
جوهري بين التدين الفردي» وموجة التدين باعتبارها ايديولوجياً أو فعلاً سياسياً تمثلها 
حركات الإسلام السياسي. ونتفق مع الرأي الذي يتول بأن الاسلامويين (وبالذات 
فعالیات حرکات الإسلام السياسي) يعطون»ء خلافاً للعلماء والسلفيين» الأولرية للعمل 
السياسي الذي يأخذ أحد الأشكال الثلاثة التالية أو مزيجاً منها: حزب من الطراز الغربي› 
أو حزب من النمط اللينينيء أو جعية دينية نشطة تغطي الات عديدة أحیاناً ګبدیل من 
دور الدولة في اللجتمع. ویری أوليفيه روا أن ازب إسلامي» الأفغاني يمثل النمط 
اللينيني» ويقدم هذا النمط نفسه كطليعة عمدف إلى الاستيلاء على السلطة. أما الحزب 
السياسي على النمط الغربي» فهو يسعى داخل إطار حزبي تعددي وانتخابي إلى تمرير الحد 
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نعتقد أن تفسير أسباب نشأة حركات الإسلام السياسي بحسب نظريات الأزمة أو 


الأقصى من عناصر برناجهء ومثال هذا حزب الرفاه التركي . أما الجمعية الديلية اللشطة» 
فتعمل عل ترییچ القيم اللإأسلامية وتفيير العقليات والمجتمع ٠‏ وقد تخفي الطمرحج ح السياسي 
في نشاطپا مۇقتاًء مثال هذا حاعة «الاخران المسلمين!ء وبالذات ئي البداية» ولحاعت 
إسلامى» الباكستانية. وكما أسلفنا تد تتبنى بعض الحركات هله الأشكال معاً أو 
حل . 

ومن البديمي القرل بأن التدين لم ينقطع في المجتمعات الإسلامية منذ ظهرر الإسلام 
قل آكثر من أربعة عشر قرناًء ولل حدث خررج جاعي س الدين الإسلامي. وحتی حین 
خضعت الشعوب الإسلامية للاستعمار الغربي ل يتدخل الاستعمار في الأمرر الدينية ء بل 
حاول احترامها بطريقته ليضمن عدم الثورة عليه. هناك مثال نابوليون وطريقة شاطبته 
السلمرن» وفي السودان شذد كتشنر على ضرورة احترام المشاعر الدينية رالاهتمام برجال 
الدين ماف إبعاد خطر قيام حركات جهادية مثل المهدية. فالدين الأسلامي 4 يکن 
مستهدفاً بطريقة مپاشرة» ولکن اکشية م تأثیر الأزمة الشاملة في العشيدة والدين هي 
السبب في البروز شبه الفجائي والانتشار السريع لحركات الإسلام السياسي. فهي 
میکانیزماتث للدفاع من خلال اصنع العدوا؛ وبالتالي تجييش وتعبئة المسلمين» وبالذات 
الجماهير الفقيرة والنخبات ذات الاحساس بالتيديد المحتمل . وعلينا دائماً أن نميز بين 
حقيقة الخطر الخارجي والقابلية للهزيمة أمام هذا اللخطر ‏ كما قال مالك بن نبي 
فالضعف الداخلي كان بغري الاستعمار» ثم سرعان ما استبطن السلمون الهزيمة 
والتبعية. ولكن «الصحوات) و«التجديدات! ر«الاصلاحات» الدينية غالبا ما تأي مع 
اشتداد التأزم من اللخارج وتخلخل الشعور الذاني القابل والراضي بالأوضاع والأمر لرا 
مثل هذه الشروط تتكرر دورياً وتنتج منها الحركات الإسلامية بمضامينها المختافة . 5 
لا يكفي أن نقول بظهرر هذه الحركات حين يكرن الدين في خطرء أي عدم اللجوء إلى 
المقاربة الدينية فى تفسير الظاهرة الإسلامية» ولكن عاينا أن نسعى إلى دراسات المقارباث 
المختلفة بطريقة متكاملة . 


سبق أن تعرضنا في عجالة - ضمن القدمة - إلى تفسيرات افتصادية - اجعماعية لفهم 
الظاهرةء ويجاول أحد الباحثين أن يعطي صورة شاملة وراسعة لتعدد تفسيرات الظاهرة 
الإإسلامية المعاصرة وتباينها بيحسب منطلورات وتخصصات معرفية متعددة وشختلفة» ويشدم 
رصداً جيدا. على رغم الخحصاره ‏ للاتجاهات العامة لقاربات الظاهرة الدينية. 
فالاجتماعيون يركزون بالطبع على الأرضاع الاجتماعية» وبالتحديد يرجعون الأسباب إل 
الحرمان بمعتاه المادي والمعنوي» أي من اللكية والحقوق والسلطة والرمرز. رتعاني الحرمان 
أساساً الفثات الاجتماعية الدنياء ويرجعها بعض السوسيولوجيين إلى «انسداد آفاق الاندماج 
في مجتمع اللخبة!» فالشہاب التعلم لم تمكله شهاداته ومعارفه من الصعرد الأجتماعي» ولم 


(۱) اول لغيه رواء جرية الإسلام السياسي؛ ترحمة نصير مررة (لندن: دار الساقي» 6٤4‏ ص .4٩‏ 
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تعد هذه المجتمعات قادرة على استيعاب شباما وتأطيرهم في الحياة العامة» لذلك يقود 
التهميش إلى وقوع هذه القئات في مصيدة التطرف والرفض". ويضيف إلى ذلك التحليل 
الاقتصادي القائل بغشل التنمية لعجز البرجوازية المحلية عن تحفيق الإقلاع الاقتصادي» 
وفي الوقت ET‏ عدم الترازن في توریم العائدات والنیرات الاقتصادية. 


ويعتبر تفسير ديكمجيان كلاسيكياً - إن صح التعبير ‏ باعتباره الأقدم والأكثر 
تداولاً والأعمق في تتبع مظاهر الأزمة المرلدة للحركات الإسلامية السياسية» ويمتد رد 
الفعل تجاه الأزمة من الصحرة الديئية وحتى العنف الثوري» وذلك بحسب بيثة الأزمة› 
أي حدتها. وتتفاعل في هذه البيثة عوامل ختلفة ذات جذور لفسية - روحية وسياسية 
واجتماعية - اقتصادية» تعمل كحاضنة تنمر فيها العقائد والأفعال الأصرلية. ريمكن 
افتراض علاقة شرطية بين بيئة الأزمة ووجرد قيادة/ قيادات ملهمة (كارزمية) من جهة› 
ونشوء حركات أصولية من جهة أخرى . وقد عاشت الحركات الأصولية الإسلامية ضمن 
هذه الأجواء واستغلتها أو وظفتها لصالح عملها السياسي وسط الجماهير. ويصل 
ديكمجيان إلى ستة عرامل متدا-خلة ومتفاعلة تعمل معا تساندياً في تكريس بيثة الأزمة 
وزيادة الاضطراب الاجتماعي وعدم الاستقرار السياسي. فالعالم العربي - الإسلامي يعيش 
هذه الوضعية المتأزمة منذ القرن التاسع عشر» وازداد حدة مع بداية هذا القرنء ثم بعد 
سقوط الخلافة العثمانية وانتشار الهيمنة الاستعمارية» ثم زيادة خطر الصهيونية والاستعمار 
الجديد. يبدأ الكاتب بأزمة الهوية الفردية والجماعية بين المسلمين حين تواجه شمولية 
الإسلام كنظام كامل القرة الغربية ويقف المسلمون كمدافعين. والهبوط المطرد 
للامبراطوريتين الإأسلاميتين: العشمانية والفارسية وحتى هزيمة يونيو/ حزيران »٠۱۹١۷‏ هو 
خط مستمر لتهديد الهوية وللبحث عن بديل» وهذا ما تعرضه الحركات الإسلامية. 
وينتج من أزمة الهوية تأزم الروح والشخصية والاحساس بالاغتراب أو شعور اللامعيارية 
(#نصمصك)» والمحصلة النهائية لكل ذلك هى أزمة شرعية النخبات والمؤسسات المرتبطة 
بما. المظهر الثالث هر أزمة سوء الحكم» بالإضافة إلى القسر من قبل النخبة. وينجم عن 
عدم كفاءة النخبة وسوء حكمها اختلال في توزيع الثروات» وبالتالي بروز طبقية جديدة 
واتساع الفجوة الاقتصادية بين الطبقات الاجتماعية. أما العامل الخامس في بيثة الأزمة 
العربيةء فهر الهزائم العسكرية المستمرة والعجز العسكري» عا حرم النظم الحاكمة من أي 
شرعية . وأخيراً تكمن آهم عناصر الأزمة في تناقضات عملية التحديث والثقافة السائدةء 
أ بين الحداثة والتقليدية» وصعوبة التوفيق بينهما والوصول إلى تركيبة فعالة . 


() عمد سبيلاء القاربات الفكرية والسياسية والنفية لظاهرة التطرف الديني في العام العريي ٠»‏ 
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وعلى رغم كثرة الكتابات والدراسات التي حاولت تفسير ظهور الحركات الإسلامية 
السياسية وانتشارهاء إلا أا م تخرج عن كونا تنويعات على فكرة وجرد الأزمة أو 
أوضاع غير عادية يعيش فيا المسلمرن ويبحلون عن حل جذري يشجارز r‏ هذه 
الأرضاع. فنحن لا نضيف جديداً حين نقرل مغل بعض الإسلاميين بأن الحركات 
الأسلامية السياسية تتعامل مع مجتمع متصدّع «وعليها أن تتعامل معه» أن تلائم صدعه 
وان جدد قدیمه وتۇؤصل حدیشه؟) علماً بأنہا ‏ آي الحرکات ہہ قد ظطیرت جیما في 
أرضاع تارجية وإقليمية اتسمت بحصر وتضييق على الوجرد الإسلامي“ » أو حين نؤكد 
مع بعض المستشرقين مشل جاك بيرك أن صعود الأصولية الإسلامية هو «رد فعل على 
الأخطاء التي ارتكبت في فترة ما بعد الاستعمار. إن الجماهير التي قاتلت من أجل 
الاستقلال اعتقدت بأن كل شىء انتهى بسجرد الحصزل على الاستقلال وإقامة الدرلة - 
الأمة. في حين أن الدرلة ‏ الأمة هي نقطة البداية»”“ . ویضیف مکسیم رودنسرن پأنه 
قد نشا إحباط تجاه الايديولوجيات السياسية - الاجتماعية الكبرى التي انتشرت في نباية 
القرن التاسع عشر ومطلع القرن العشرين؛. ففي مطلع القرن ساد اعتقاد وشاعت آمال 
بالليبرالية» ولكن بعد خسن سنة من مارسة برلانية فاشلة لم يعد من الممكن إقناع الاس 
بالبرلانية بسهولة. والشيء نفسه ينطق على الاشتراكية التي تحقق طموسحات الشعرب»› 
ولم تغير شروط حياتهم. جاء على أثر ذلك الشعور بهيمنة الغرب على المسلمين واعتبروه 
العدو التاريغي". وأخيرأً يرى بعضهم بأن الأصرلية الإسلامية على رغم مراقفها العادية 
للححديث» فهي ناتج وضحية التحديث معأء فهي تعير عن «خيبة الأمل من السياسة 
الاجتماعية والثقافة الليبرالية الديمقراطية» ومن العقلانية الاجتماعية التى نمضت عليها 
هذه السياسة . ويرى أحد الباحثن أنه ليس مصادفة «أن الإسلام السياسي ينشط أكثر 
ما ينشط حيث تجري محاولات لتحديث أعمق» كما في الجزائر ومصرء وإلى حد ما في 
اليمن وبين الفلسطينيينء حيث يتسلح النشطون الإسلاميون بأفكار الأصالة القومية 
رحاية المصالح الرطية»“ . 


تتشابه ظروف ظهور حر کات الأسلام السياسى» ولکن هذه الح ر كات تلف في 
درجات تطورها رأساليب عملها وعلاقاتما الداخلية مع القرى الاجتماعية والسياسية 
الأخرى» وصلاتما بالخارج . ريعتمد هذا الاختلاف على الظروف التي تعمل ضمنها أية 


(4) طارق البشري. #الملامح العامة للفكر السياسي الإسلامي في التاريخ العماصر»» في: عبد الله 
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13 ص ۱14. 
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حركة» أي هل تخضع لقمع راضطهاد سياسيين؟ أم هل تستفيد من أوضاع متساحة 
وديمقراطية نسبياً؟ هل الأزمة الداخلية عميثة بحيث تعطى الجر كات مبررات تقدیم نفسها 
كبديل؟ هل تلتقي طريقة مراجهة الأزمة مع بعض طروحات الإسلام السياسي بحيث 
يساعد ذلك في نمو الحركة بطريقة غير مباشرة؟ مثال ذلك حين تحارل حكومة ما عاربة 
التدين السياسي بتدين مرازء أي بتكثيف البرامج التعليمية والإعلامية ذات الطابع الديني 
لواجهة الخطاب الديني. . ومن العروامل الساعلة عل نير حر كات الوسلام السياسي أيضاً 
البالغة في مكافحة هذه الحركات أمنياًء وبالتالي خلق أجراء قمع وملاحقة وقهر تطال 
الكثيرين» ويكون ذلك ذريعة لاحكام قبضة الدولة على السلطة في وجه كل المعارضين 
والسا-خطين من كل الانجاهات السياسية والفكرية. قصدت أن دولة الأزمة والعجز تساعد 
بطرق شتى وسياسات فاشلة في نمو الحركات الإسلامية السياسية ؛ فهي حركات معارضة 
جيدة لأنها عجد ما تعارضه› رلکن لا غلك حاولا اجابية للمشاكل الاجتماعية والاقتصادية 
والسياسية التى تستثمرها وتوظفها ضد السلطات الخحاكمة. لذلك يمكن قياس نمو أية 
حرکات» ليس بعمق التحديث بحسب تول أحد الباحثين ‏ ولكن بمقدار انيار 
الترقعات والإحباط الذي لازم ذلك. فعقرد التنمية الماضصية أدث إلى تكريس التخلف 
ولشوء فثات اجتماعية جديدة طفيلية أكثر نى » وزاد الففراء فقراًء يضاف إلى ذلك 
غياب المشاركة الشعبية والديمقراطية وحقرق الإنسان. لذلك نفترض ازدياد العشار 
الظاهرة ونموها مع مدى تدهور تلك الأوضاع وتفاقم تلك المشكلات» وبالذات البطالة» 
والتكدس السكاني» وعدم تلبية الحاجات الأساسية» والفسادء والتبعية» والخطر 
الخارجي ٬‏ والتهميش السياسي والإثني. . . الخ . فاأجتمعات التي نرکز عليها قي هذا 
الجال» هي التي تشهد عمقاً في الأزمة› وفي الوقت نفسه تنشط فيها الحركات الإسلامية 
السباسية . 


تتعدد مداخل تأرخة وتقييم تطور الحركات الإسلامية السياسية ومراحلها 
وأولوياماء ولكنها تلتقي كلها في اعتبار أن هذه الحركات تعبير واستشجابة للواقع 
الاجتماعي مع اختلاف في القيادات وجوانب التركيز في الفكر والعملء بالإضافة إلى 
التطور التاريخي والاجتماعي والدفسي الخاص للمجتمع أو القطر الذي تظهر فيه هذه 
الحركات. وعلى رغم وجود المشترك والعام بین هذه الحركات. إلا أن الدارسين يبرزون 
الاختلاف والتنوع لأنه شر نفسه على أية محاولة لفهم عميق ليذه الظاهرة المعقدة. إن 
وحدة المرجعية لم تمنع | لتشعب»ء وقد تكون عاولة اتروحيد» المرجعية هي السبب في 
التنوع» أي ادعاء كل جاعة أو تيار امتلاك الحقيقة الدينية كاملةء ثم تحاول أن تبني عليها 
فكرها وتنظيمها. ويؤكد جيع الباحثين» وبالذات الاسلامويون أنفسهم» ضرورة اعتبار 
التنوع واختلاف التيارات» الى درجة تكاد تنفي إمكانية الإمساك بمصطلح أو مفهوم شامل 
ينتظم الظاهرة الإسلامية. فمثل التساؤلات التالية تعبر عن ألحيرة» وفي الوقت نقسه عن 
واقع الظاهرة. ويعدد أحد الباحثين أشكال الأصولية الإسلامية سن خلال أسثلة عن أية 
أصسولية نعني حين نتحدث عن الظاهرة» يقول: هل هي الأصولية الإخوانية التي 

۷ 


استطاعت أن تستقعطب نخبة عريضة من | ن الوسطى في المجتمع المصري وفي غيره 
من الجتمعات كالمجتمع الأردني أو السوري؟ هل هي أصولية الجحماعات الإسلامية في 
الجامعات والأحياء الشعبية المصرية؟ هل هي الأصولية التي وجدت تعبيرات لها داخل 
المجتمعات الأوربية ليس عند أبناء الحاليات فحسب بل حتى بين المراطنين الأوربيين كما 
هو الشأن بالسبة للحزب الإسلامي الذي نشا في بريطانيا؟ هل هي الأصولية في الأردن 
وباكستان وإندونيسيا واليمن وبريطانيا وغيرها من البلاد الثي تعاملت بإيبابية مع الحركة 
الإاسلامية؟ هل هي الأصرلية في تعبيراتا الشعبية كما هو الحال في حركات ترتہط 
بالوعي الشعبي كحركة التبليغ آم في تعبيراتا الأكاديمية [. ۰ ومراکز البحوث مثل 
العهد العالي للفكر الإسلامي؟ هل هي أصولية المهمشين في الحزائر م أصولية اللخب 
الاجتماعية التمثلة في الأساتذة الحامعيين والمحامين رالأطباء والمهندسين التي هي نخب 
عريضة الانتساب للحركة الإسلاميةا" . 


ونلاحظ هذا الاتجاه الذي يمترف بالتنوع والاختلاف ضمن العناصر نفسها 
للحركات الإسلامية السياسية» وقد نستعير لهم التعبير القديم في السياسة القومية : 
اوحدة الهدف»ء وليس «وحدة الصش» على الأقل في المرحلة الراهنةء ولكن 
الاسلامريين يتمنون تجاوز هذا الوضع نحو وحدة الهدف والصف معأً. ويعني هذا 
بالتأكید غياب التنظيم الحديدي أو اللحدد الذي يلتف ويجتمم أعضازه حرل ايديولو چيا 
محددة الرؤبة» وفي علاقات سياسية وحزبية واضحة الأهداف والوسائثل. قد يكون من 
تکتیکات الحړكة الإسلامية السياسية ان تجمع في هذه المرحلة اران طيف فکري وسياسي 
مشباينة» ولكن يمكن أن تشكل جبهة أو تياراً له على الأقل شعور جعي عام بجعله 
يتضامن ويشسياند حول قضايا مشت ركة. سبتی أن أشرنا إل تفضيل بعض الاسلامويين هذا 
الشكل في العمل الإسلاميء وهله النظرة قد تكرن بايا موقتف سلبي من فكرة 
الأحزاب والحزبية التي غالباً ما تعتبر أداة شقاق وفرقة. . يقول أحد قادة الحركة عن تجربة 
الجزائر حاولا أن يكيف التنوع والاختلاف» وبالذات مسالة الأجنحة المتشددة أو المعتدلة ؛ 
آو يقال من شان الاختلاف بسبب وحدة المرجع: ل أرى مدارس فكرية كثيرة في 
الجزائرء أرى تياراً إسلامياً فيه ألوان من الشدة رال ملي والاعتدال الاعتدال في الفكر 
والممارسة» لكنه تيار ينتمي إلى نفس الأرضية» مادته الثقافية لا ختلف اختلافا ياء تيار 
ينتمي إلى مدرسة واحدة وينهل منها هرلاء جيماء ''. 


وحين ستل» هل يعتقد فعلاً أن المكتبة التي يهل منها علي بلحاج وحفوظ نحناح 


(4) محمد يتيم وشعيد شبار» «الحركة الأصرلية : عناصر نظربة في المصطلح والدلالة رالمهح وعارلة 
تطیقية ٩‏ آفاق (المغرب) العددان ۵۳ ۔ ۵٤‏ (آذار/ مارس ۱۹۹۳)» ص ٠١١‏ . : 


)۱١(‏ فصي صالح الدرريش› شعاور» راشد الغنوشي› سلسلة المحوار؛ ۰ (الدار البيضاء: منشورات 
النرفانء 144۳( ص ۸۷. 


۸ 


هي واحدة؟ أجاب : انعم مع تلوينات في الفكر والسلرك آقرى وأقل › > لون مركز ولرن 
اقل ترکیزا. للك يرى اَن «النهضة» لتونسية لا تعني وجو ناء فکري واحلہ أ حتی 
هناك فسحة واسعة للاسفتلاف» . ويستنتج ضرورة التنوع : لار كة الإسلامية إذا أرادت أن 
تكول حركة شعبية › ولیست حزباً بالمعنى الثقليدي» ينبغي أن يتسع الاستقطاب فيها لكل 
الؤمنين بالإسلام بالإسلام عقيدة بالإسلام عبادة وأخلاقا وشريعة» بقطع النظر عن 
تفاصيل هذا الإيمان» تفاصيل هذه الرؤية» وما يمكن أن تكون هناك من اختلافات في 
OAV, ٤ :‏ 
التفاعل مع الواقع» أسلوب التفاعل» أسلوب التغيير '“. 


على رغم أن عدم التضيين في تحديد ما هي الحماعة الإسلامية أو الحزب الإسلامي 
أو الحبهة الإسلامية قد يساعد الاسلامريين أنفسهم في نشاطهم الفكري والحزي» ولکنه 
يمثل عقبة أساسية في طريق آي باحث محاول أن يصنف بدقة حرکات الأسلام السياسي 
أو تياراته. وحتى على أرض الواقع» كثيراً ما ندخل في جدل ومغالطات حول مواقف 
الاسلامريين من قضايا معيئة» كالارهاب والعنف مثلاً الذي تمارسه فصائل إسلامية. فقد 
دين بعض «المعتدلين» - كما يسمون أحياناً - هذه الأفعال» ولكن غالباً ما يستدركرن 
ويحاولون تلطيف الإدانة» أو أن يساووا بين العتدي والضحية . فالتعميم في وصف 
الظاهرة قد يكون خاطناًء وفي الوقت نفسه بكون التخصيص قاصراً وخلاً في بعض 
الأحيان. وكثيراً ما يحذرنا الاسلامويون من أن ثترهم تجانس الحركات الإسلاميةء فهي 
کما اول أحدهم أن يشرح : «كيانات تنظيمية تحتلف في برامجها ومناهجها ووساثلها 
وارتباطاتها ومراجعها العقائدية والفكرية. كما تثباين في الحجم والأهمية من قطر إلى آخر 
وسن تجربة إلى آخرى»'. إذاً ماذا يبقى منهاء وماذا جمعها؟ يضيف الكاتب: الكن 
اختلافها لا يمنع من التقاثها حول أرضية واحدة على هشاشتهاء تبقى المبرر المنهجي 
لتصنيفها في خانة ختلفة نوعياً مثلاً عن الأحزاب الشيوعية التي نشأت في نفس المنطقة 
وفي فترات معشاببة أحياناًا. ولا يذكر في هذا النص بوضرح خصائص التمايز 
والاختلاف وعناصرهما» ويكتفي بجملة سريعة بأن ما يميز هذه الحركات هو إلحاحها على 
اعتبار الإسلام «منهج حياة)» ثم تركيزها على «الجرانب السلوكية والأخلإقية للأفراد 
والمجتمعات"' . 


معينة أو بحسب تطور الحركة الذي يقاس وفق قربا من الوصول الى السلطة أو المشاركة 


(۲) المصدر نفسه» ص ۸۸. 

(۱۲) صلاح الدين الجررشي» االحركة الإسلامية: مستقيلها رهن التغييرات الجذرية»» في: 
اللفيسي» عررء الحركة الإسلامية» رؤية مستقيلية : أوراق في النقد الذاي» ص .٠١١‏ 

(۱۳) المصدر نفسه» ص .٠١‏ 
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فیهاء بدا من شکلها التنظيمي رانتشارها وقرة لشاطها ووجردها في العمل العام. 
فالہاحث عمارة يقدم أربعة قطاعات تضمها الظاهرة الإسلامية: يضم الفطاع الأول 
الجمهور الذي انعطف في كل البلاد الإسلامية خلال السنوات الأخيرة نحو الالتزام 
الإسلامي؛ والذي يقدم خدمات طوعيةء وهذا القطاع هر أكبر قطاعات ال 
الإسلامية. ويضم القطاع الثاني قطاع الشتغلين بالفكر غير النتظمين في اعات أا 
القطاع الثالث» فيضم الحركات الإسلامية الكبرى (الإخوان المسلمون» الجماعات 
الإأسلامية. . . الح .(. وأخيراًء 0 الذي يتم التركيز عليه للأسف ‏ وهر القطاع 
الشبابي الخاضب الرافئض““'. وأما المراحل التي يقدمها الشيخ حسن الترابي» فهي 
تسمح بادراج وتصليف قطاعات كبيرة وواسعة» وبالذات في المراحل الأرلء إذ فد يبدو 
أن النشطرن تليلر العددء ولكنهم يتوجهرن إلى الغالبية العظمى ومن دون قيود بسبب 
ري الصرف للحركة أو التيار. ويرى أنه يمكن ايجاز حركة الإسلام في ربع 
مراس (ه 

« مرحلة الدعوة: حين يكون البعث الإسلامى محض اتيار؛» ومن مهامه المميزة 
-حينئذ - نشر الدعوة» مجادلة النكرين ودرء الشبهات . .. الخ. 

المرحلة الثانية : حين يتجسد التيار فى «حماعة منثظمة). . ومن مهامها عندئذ بعد 
الدعرة البناء الجماعي . 

المرحلة الثالثة : حين تستوي الحماعة فتصبح «حركةا فاعلة في المجتمع . و ینش 
نبرز لها حاجات وأولويات إصلاحية رسياسية . 

مرحلة التمكن والاستخلاف: حين تتولى الحركة «قيادة! المجتمع وتنتصب في 
مواقع السلطان. . ويحق عليها ‏ آنئذ _ أن تستکمل مهمات العمل العام الصالح إنفاداً 
لمشروعات التطهير والتحرير والتغيير نحو التي هي أقوم ديناً وأصلح دنيا). 

يطرح منظرو الحركات الإسلامية السياسية في بعض الأحيان أسثلة صعبة حول 
ضرورة التنظيم بين المسلمين: فهل يمحتاجون إلى حزب يمشل الأمة الإسلاميةء آم أن الأمة 
الإسلامية هي ذلك الحزب كله؟ ويقف السيد محمد حسين فضل الله متسائلاً: ؛ كيف 
يتحرك خط التغيير في حركة الإسلام في الواقع» وما هر الإطار العملي الذي يتشحرك 
العاملون في داخله؟ وججبيب بعلامات استفهام أخرى» حين يقول عن هذا الإطار: ١هل‏ 


)٤(‏ انظر محمد عمارة في: ابراهيم البيرمي غانم [وآخرون]ء «ندوة المستقبل العري؛ التيارات 
الأسلامية وقضية الديمشراطية : lel‏ أعد ورقة العمل سيف الدين عبد الفتاح اسماعيل ؛ أدار الحوار 
أحمد صدقي الدجاني؛ أعد تقرير الددوة محمد صفي الدين خربوش» المستقبل العريي» السنة ١١ء‏ العدد 

۔۱١١ ا(نیسان/ اہریل ۱۹۹۳( ص‎ ١ 

(1۵() جسن التراي› «أولريات التيار الإسلامي لثلاث عقود قادمة»٠‏ منبر الشرق. العدد ١‏ (آذار/ 

مارس 1۹۹4۲( ص ۱۷. 


هو ازب الذي تخضم فيه الحرکات لتعليمات حددة» وتنظيم دقيق» ودرجات متفاوتة» 
وسخطط مرحلية متدرجة في عملية الدعوةء وفي انطلاقة التغيير الراقعي السياسي 
والاقتصادي والاجتماعي» فيطبع الأفراد بطابعه المميز» فلا يتحركون إلا من خلالهء كما 
يؤطر شخصية الأمة بإطار شخصيته؟ أر هر الأمة التي تمل الساحة الواسعة لحركة 
التغيير» > من خلال حركة الإسلام في وجداا الفكري والشعوري› وذلك في نطاق 
الأمواج البشريةء التي تشدافع وتندفع» لتكون التيار الذي جرف آمامه كلل التيارات 
الأخرى» بكل قرته واندفاعه؟ وبالتالي» هل [هر] حزب الأمة أو أمة الحزب؟)"'. 
وهذا يفسر ظهور أحزاب مثل «حزب الاخوان السلمين)» واحزب التحريرا» و«احزب 
الدعرة الإسلامية) وغيرها من الجركات التى أخذت صفة الحزب أو النظمة. من جهة 
أخرى» ظهرت فكرة «حزب الله» كمقابل لفكرة التنظيم الحزبي. 

ويواجه البأاحث المروضرعي إشكالية تصليف حركات الإسلام السياسي بسب فكرة 
الشمول أو التذويب - إن صح التعبير - للشعب المنظم آو المححزب في المجتمع (بحسب 
الترابي) أو في الأمة (بحسب فضل الله)ء وبالذات فى فترات صعود الظاهرة الاسلاموية 
وانتشارهاء إذ يصعب» أو يستحيل» تعيين حدود عضرية أو حجم النضرين أو التعاطفين 
مع حزب أو جبهة أو تنظيم ما. لذلك يتضح بجلاء ء أن الاسلامريين عل حق حين 
يميلون إلى استعمال مصطلحات التيار أو الاتجاه الإسلامي»› وفي حالة الدقة قد 
يستعملون مفهوم جبهة» ٹم إضانتها إل جال واس آي فهناك على سبيل المخال: الحبهة 
الإسلامية القومية في السودانء أو جبهة العمل الأسلامي في الأردن»ء أو الجبهة 
الإسلامية للانقاذ الجزائرية. فلفظة القرمية مثلاء على رغم تناقضها مع عالية الإسلام 
الذي يتجاوز القوميات» إلا أن الأوضاع السردانية بتعددها الائني والقرمي تتم الحديث 
عن قومية آي تو جه محاول تجميع كل السودانيين. ويراجه الباحث السۋال الصعب: عل 
أي أسس تختلف التنظيمات الاسلامرية طالا الهدف وأحد» وهر قيام الدولة والمجتمع 
الاسلاميين؟ من السهل القول بأنه من الممكن أن تكون وسائ الوصول إلى الهدف 
الواحد ختلفة. ولكن يفترض» عموماًء أن تكرن وسائل فكرة ما من جنسها أو متسقة 
معهاء وبالذات حين يكون هذا الهدف نبيلاً ومشحوناً بالمقدس»ء وفي المكان الأول له 
أصل إلهي واحد. ولكن هنا يتداخل الزمني - العلماني مع المطلق ‏ الديني» وقد يتغلب 
الأول مع الإصرار على الإبقاء على قدسية التنظيم : غاية ورسائل . 

تعرضت الحركات الإسلامية السياسية إلى نقد عنيف بسبب أشكالها التنظيمية» بل 
نلاحظ أن كثيرآً من النغد الذاتي من قبل بعض قادة هذه الحركاتث ومنظرها ينصب على ' 
الجوانب التنظيمية» وبالذات ما يعتبر الازدواجية التنظيمية» أي سرية وعلنيةء أو أحزمة 
ونواة» ثم جناح مدني وآخر عسګري» وتقود هذه الازدواجية إلى وضعية خطيرة يمنا في 


۲ سحمد حسين فضل الله (العلاآمة)ء الحركة الإسلامبة. . . موم وقضايا (بيروت: دار اللاك 
۰{ ص 11. 
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ببحث علاقة الاسلامريين بالديمقراطية . يقول الباحث الجررشي: وهي ازدواجية لا بد 
أن تكس ارما على الزرر وهر يتعامل ع الجتمع حيث بصاب بازدواجية أيضاً في 
ابه كالما حاول أن يكرن ديمقراطياً في سلوكه السياسي» كأن مجاري الناس في 
شعارات لا تقرها أصولها النظريةء أو يزمن بالتعددية الشاملة ويقر في الآن نفسه قتل 
E‏ وهذا ما كان يسميه الالخوان المسلمون المصريون: «سرية التنظيم وعانية 
الدعرةا. ولا پرجع بعضهم انتشار الظاهرة الإسلامية السياسية إلى فعالية وجردة 
التنظيمات التي تنتسب إلى الإسلام»؛ بل يرجع ذلك ل ظروف سخارجية› أي ا 
والتاريخ . يقشرر أحد عناصر هذه التنظيمات : «قوة الخطاب الإسلامي دلیل عا 
الإسلام وعمق الفرامه في الع والتاريخ» ولست دلیلاً على قوة الإسلاميين وانتساا 
لكياناتم . إنهم يستقيدون من أوضاع لم يصنعوها ولم يفكروا فيها بشكل علمي 
عميق»“. هناك فرق دقيق بين التنظيم المحكم وبين القدرة على الحشد والتعبغة؛ 
نالأخير يقوم على ييج العواطف في أحيان كثيرة وكردود فعل لأحداث مثيرة أو في 
مثاسبات معينة . ففي كثير من الأحيان يكفي الحركة أو التنظيم وجود شخصية كارزمية ار 
تيادة ديناميكية » فالعلاقة التاظيمية عموماً تقوم على الولاء. والعضر في التلظيم «كاليت 
في يدي الغاسل؟. 


ويمكن إرجاع كل الجركات والعنظيمات الإسلامية السياسية إلى جذور واحدة» 
فالبناء التنظيمي والتطلقات الفكرية لهذه الحركات ترتبط بصلة ما بثراٹ الشيخ حسن البنا 
۱۹٠7(‏ - 1۹4۹( والحركة التي أنشأها في الاسماعيلية (مصر) عام ۱۹۲۸ وأعطاها 
اسم «حاعة الاخران امسلمين». أما الجذر الثاني» فقد كان مصدره شبه القارة الهندية 
متمثلا في الأفكار والآراء التي نشرها أبو الأعلى المودودي ۱۹١۳(‏ - ۱۹۷۸)» والذي 
أنشاً بدوره حماعت إسلامي» الباكستانية في مطلح أربعینيات هذا القرن. ويژكد 
الاسلامويون هذه الصلة ويعترفون بالتأثير البالغ في حركاتمم وتنظيماعهم. يقول أحد أبرز 
زعماء الحركات الإسلامية فى تحليله تيارات العودة إلى الدين: افانبشت حاعات فى كل 
بلاد الإسلام تنشد إحياء الإيمان بالتزكية والتذكيرء أو إشاعة الفقه بالعلم أر الاجتهادء 
أو تنشيط العمل الإسلامي في بعض جوانب الحياة. وكان ذلك أكمل ما كان في دعوة 
الإمام الشهيد حسن البنا وحركة الاخوان المسلمين في مصرء وفي دعوة الإمام أبي الأعلى 
المودردي وحركة الجماعة الإسلامية فى شبه القارة الهندية. لقد كانتا حركتين استهدفتا 


شامل أهداف الدين» وأمتا وظيفة الإرشاد بالبلاء الحركي» وأقتا التعبثة بالتربية . وتذاعى 


ب هاتين الدعوتين أثمة وحماعات في بلاد شتی 2 


۷ الجررشي» «الحركة الإسلاسة: مستقبلها رهين التغييرات الجذرية»» ص .1١۸‏ 

(۱۸) المصدر نفسهء ص .٠١‏ 

(۱۹) حسن الترايء الحركة الإسلامية في السودان: التطور رالكسب والنهج» ط ۲ (الدار البيضاء: 
ملشورات الفرقانء 1۹41)» ص آ١.‏ 
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هذان التأثيران التاريخيان تكاملا من خلال تطورين مهمين» ومن مجموع هذه 
السيرورة يمكن فهم التنظيمات والحركات المعاصرة بصورة أكثر دقة ومنهجية» أقصد أثر 
سيد قعلب 1 ' ۹۰ (۱۹٩١‏ الفكري والحرکي . وقول كثير من الباحثی عن کكتاب معام 

فى الطريق :)۱۹1٤(‏ كان هذا الكتاب دستور العمل عند الجماعات الإسلامية»" . 

ویقول باحٿث آخر: اتستند كل الحركات السياسية على أسس فكرية تشكل الرجعية 
النظرية لممارستها. - وهي غالبا ما ترجع إل مصكدر أساسي يعتبر إنجيلنها ومنار طربقها» » 
ويعطي مثال البيان الشيوعي . شم يستطرد لیورد ما يراه: ابمثاية (بيان عمل) الحركات 
الأصرلية؛ وهو کتاب معام في الطريق لسيد قطب باعتباره مرجعاً أساسياً للممارسة 
العماية المؤطرة للفعل السياسي للحرکات الأصولية ڻي مصر٬؛‏ بل وفي العام العري:. 
آما التأثير الثاني» فقد جاء بعد انتصار الثورة الإيرانية التي أعطت الحركات الإسلامية 
السياسية آم ودفعة معنوية في إمكانية الوصول إلى السلطة› كما مثلت مصدراً للدعم 
باآشکاله الختلفة ومن خلال اتصكدي ير الثورة الإسلامية). ومن الجدیر باللاحظة مو أن 
الحركات بحكم ميولها الأكثر نحو السياسة لا تعطي قيمة كبيرة للفروف المذهبية بين 
الشيعة والسنة وتقضل «إسلاما بلا مذاهب». وكان الاسلامريرن السودانيون رغم سنينهم 
هتفون : #إيران في كل مكان. 

سنحاول على ضوء الخلفية السابقة إعطاء صررة ة أو رسم خريطة تبن التنظيمات 
التي تنتمي إلى الإسلام السياسي بحسب معايير معينة. يمكن إجالها في : 

١‏ نظرة شمولية الى الإسلام. 

۲ محاولة الوصول إلى أسلمة الدولة والمجتمع من خلال الرصول إلى السلطة أو 
الدعوة» وفي كل الأحرال إيجاد تنظيم هرمي ومؤسسي يدف إلى تحقيتى تلك الغايات . 

۳ العمل ضمن مؤسسات اللجتمع المدني في نقابات واتحادات وروابط مهنية 
وفئوية وجهرية وقطاعية. 
والمساجد والأندية وأجهزة اعام 


ستستعرضس بطريتة مسحية كل الركات بغضن النظر ن حجمها واتشارها وتأرهاء 
وذلك برصدها في بعض الأقطار العربية» ثم نركز في القسم الثاني على حركات خحتارة ذات 
وجود ملموس في جتمعاما من خلال تنظيمها وفكرها وعملها السياسي . 


)۲١(‏ محمد أحمد خلف الله «الصحوة الإسلامية في مصر»» ورقة قذمث إل : الحركات الإسلامية 
المعاصرة في الوطن العري (ندرة)ء مكتبة المستقبلات العربية البديلةء الاتجاهات الاجتماعية والسياسية 
والقافة (بیروت : مرکر دراسات الوسحدة الحربية» «(NAY‏ ص 1۲ 

YD‏ مد شکري ل لامعا في الطريق : بيان من أجل حركة الحهاد.ي» اختلاف (المغرب)» 
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| مضصر 


كان من الطبيعي أن تكون مصر هي مهد أول حركة إسلامية سياسية في القرن 
العشرين؛ وذلك بسب الموقع والدور الذي تتمتع به . کماآن المجتمع الصري كان الأكثر 
تعرضاً لتأثيرات التحديث والتحول الاجتماعي ‏ الاقتصادي رالثقافة الغربية مقارنة 
بالمجتمعات الإسلامية الأخرى. لذلك يمكن القرل _ كما أسلقنا ‏ إنه عرضة لظروف 
الأزمة التي تمهد لظهور الحركات الأصولية» فقد كانت الأزمة حيط بمصر منذ منتصف 
القرن التاسع عشر» وتعیزت بالتغلغل والانتشار الأرروي؛ اقتصادياً مایا وثقاقياًء مح 
ازدياد هيمنة القوى الأوروبية وتسابقها الاستعماري في مصر باعتبارها رأس الرمح أو قاعدة 
الانطلاق نحر افريقيا واطحزيرة العربية وغري آسیاء كذلك السيطرة ة على تمرات ومواقع مائية 
مهمة على البحر الأبيض الترسط والبحر الأحمر. يضاف إلى هذا العامل الخارجي تواطؤ أسرة 
محمد علي مع القرى الأجنبية وتسهيل مهمتهاء على رغم حاولات محمد علي التحديثية 
الستقلة» ولكن التجربة التهت إلى تبعية ومديونية سلبتا مصر استقلالها الحقيقي . فقد اقتلعت 
تجربة حمد علي الشسحديثية بعحض الفعات الاجتماعية في الحراضر بالذات من أوضاعها 
وانتماءاتها الأجتماعية السابقة من درن أن تغرسها في بديل اجتماعي - اقتصادي وفكري 
جديد. وهذه هي بداية أزمة التغيير والتحولء كذلك العجز السياسي في مواجهة القرى 
الخارجية» وفي كسب وخلق قوى وطنية قادرة على قيادة البلاد» وانتهت الحقبة بالضربة 
الرئيسية على استقلال مصر (۱۸۸۲). وكانت هذه مقدمات ظهرر حركات راديكالية وروطنية 
ناضجة نضوج الأزمة الاقتصادية ‏ الاجتماعية مع غياب قرى سياسية وفكرية تادرة على 
القيادة . وتجلى رد الفعل تجاه هذه الأوضاع في البداية في تيارين: الأول الذي تمثله الوطنية 
اللصرية كما ظهرت في ثورة عرابي )۱۸۸١(‏ ضد الخديوي وحلفائه الأوروبيين»؛ ثم استمر 
النضال الذي قاده مصطفى كامل وحمد فريد وسعد زغلول ضد البريطانيين؛ والتيار الثاني 
الذي تمثله الإصلاحية الإسلامية. وقد وجدت ردود الفعل هذه _ الوطنية والدينية س تربة 
خصبة ومئاسبة خلال تلك الفترة» وشهدت معام الصراع بين مثلث المواجهة الذي ضم: 
الملك والبريطانيين والحركة الوطنية التي قادها حزب الوفد في ما بعد مع ملاحظة أن 
الحركة ا لمجماهيرية أظهرت عدداً من الأحزاب عقب ثورة ٠١۹۱۹‏ . ولقد تميزت هذه الفترة» 
وحتی تمرز/ ولیو ٠۹١١‏ ببروز حزب الوفد وحركة الاخوان املسلمين» ويمكن اعتبار 


ذلك امتداداً للتطورات التي تعبشها البلاد من بدايات القرن التاسع عشر"". 


(۴۲) لزيد من التفاصيل» انظر: طارق البشري » الحركة السياسية في مصر» :1١١۲ ۱۹4١‏ 
مراجعة وتقديم جديد» ط ۲ (القاهرة: دار الشررقء ۱۹۸۳)؛ رفعت سيد أحد» الدين والدولة واللورة 
(القاهرة: الدار الشرقية» 1۹۸۹)؛ عمد ضريف الإسلام السياسي في الوطن العريء ط ۲ (الرباط: 
منشورات المجلة المغربية لعلم الاجتماع السياسي ؛ مطبعة المعارف الجديد 1۹47(+ Dekmejian, 15/a‏ 
in Revolution: Fundamentalism in the Arab World, and Richard P. Mitchell, The Society of the‏ 

Muslim Brothers, Middle Eastern Monographs; no. 9 (London: Oxford University Press, 1969). 
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يقسم عبد املك فترة التطور التاريخي هذه إلى مرحلتين» تفصل بينهما الحرب 
العالمية الثانية (۱۹۳۹ - (٠٠٤١‏ التي يعتبرها مؤشراً على الأزمة العالمية للنظام الامبريالي . 
وكانت القضية الرثيسية في المرحلة الأول التي تد من القرن التاسع عشر هي تأكيد انبثاق 
طبقات وفئات اجتماعية علية انتقلت من اقطاعية شرعية إلى رأسمالية متطلفة ذات هيمدة 
زراعية. ومن هنا كان ميلاد البرجوازية المحلية التي قادت النضال ضد الاحتلال وحققت 
الاستقلال السياسي. ولكن قاعدة هذا النضال كانت الجماهير المؤلفة من الفلاحين 
والعمال وصخار الحرفيين وصغار التجار ومثقفي المدن والأرياف. لذلك كانت للمرحلة 
الثانية مطالب أكثر من الاستقلال» وهي وصرل هذه الفئات والطہقات الاجتماعية إل 
إمكانات وطاقات الوطن الادية والثقافية على أمل مارسة السلطة. ويستنتج أن تطررات 
الرحلتين أوصلت إلى نشرء تيارين فكريين كبيرين هما: الأصولية الإسلامية» والعصرية 
الليبراليةء ويرى أن الأساس الثقافي العام لهذا التيار الديني بهدف إلى اإحياء عظمة 
الاضي بتشکیل الرصيد التاريخي » بحیٹ ينسجم وحاجات العصور المديثة التي ل يمکن 
تلافیها قهریاً»"'. وعلى رغم التحفظ على تسمية التيار الثاني» فقد كان محاولة رطبية 
لق تمع يشبه آورویا» رلكنه يلتقي في أساسه مع التيار الأول مع عدم تركيزه على 
الدور الخاسم للدين . . وفي السياق» محاول دياب أن بلخص مظاهر تلك الحقبة امتأزمة في 
جملة وقائع : «اوشهدت الفترة ما بين الحربين تعطيل الدستور وانتهاكه› وقيام أحزاب 
وحكومات الأقليةء وتزییف الانتخابات وامتداد الأحكام العرفية فترات طويلة› وتفاقم 
الأزمة الاقتصادية» ومصادرة حق الطبقة العاملة في إقامة تنظيماعهاء وحرمان القرى 
التقدمية من حت التواجد فى الساحة السياسية ومصادرة صحشها ومطبوعاتماء وهو ما 
بدأت به حکومة سعد زغلول حین حلت آول حزب شیرعی فی مارس ۹۲۳" . 
وهذا يعني أن البدائل السياسية والفكرية لواجهة الأزمة لم تكن كثيرة زمتاحةء ما هيا 
الظروف للتيار الديني الذي لا يمثل خطرأً جذرياً وقرياً على استمرار الأمر الواقع 


صاحبت هذه التحولات الاجتماعية والاقتصادية العميقةء تغييرات أخرى سياسية 
وفكرية ساعدت على ظهور حركة الاخران المسلمين. فقد كان إلغاء الحخلافة العثمانية فى 
تركيا عام ١۱۹۲؛‏ وعلى رغم عدم الاتفاق حول مشروعية الخلافة العشمانية بين المسلمين 
أنفسهم» ومع أن تركيا صارت بالفعل «رجل أوروبا المريض»ء إلا أن الالغاء كان صدمة 
قاسية للمسلمين. فالخلافة رمز روحي لرحدة المسلمين» حتى وإن ل تستوف الشروط 
الدينية. وفي ؤر الخاص بدراسة مسألة الحلافة الذي انعقد في أيار/ مايو ۱۹١١‏ في 
مصر»ء كان الرأي السائد يقرل: إن الخلائة الستجمعة لشروطها المبينة فى تقرير اللجنة 


دار الآداب 14۷۸( ص Vy YEY‏ 


)۲٤(‏ محمد حاقظ دیاب سید قطب: الطاب رالأبديولرجاء . ط ۲ (بيروت : دار الطليعةء 
۸ ص ۳۵. 


¢0 


العلمية والتي من أهمها الدفاع عن حوزة الدين في جيع بلاد المسلمين وتنفيذ أحكام 
الشريعة الغراء فيهاء لا يمكن تحققها بالنسبة إلى الحالة التي عليها المسلمون إلان)» نخاصة 
وقد قامت الللافة الشرعية في أصلها على وحدة المسلمين وتوتم كما حدث في صدر 
الرسلام؛ ولكن الاختلاف رالغرقة جعلان من الصعب تق الحلانة بحسب الشريعة 
رخضرع جميع السلمين اكم واحدا"". ولكن إلغاء الخلافة أعطى فرصة مثالية للتعبئة 
وحشد الجماهير على أساس الخطر على الإسلام من قبل الالحاد والعلمانية. رایدیرلوجیا 
الشعور بالافطر يستغلها الدعاة والحركيرن في ال سلام السياسي بطريقة جيدة في العمل 
السياسي . فمن المحروف أن تركيا الكماليةء أر كمال أتاتورك لم بلغ الدين أو اريه : ابل 
فصله عن الياة العامة» رأتاح لشعاثره القيام» وضرب من رام القوسل به للسياسة 
والسلطة» رلإقامة سلطات تقافة واجتماعية تحقص من سيادة الدرلة وتعمل على تاکلهاء 
فان في إبعاد اسفلافة ومتعلقاعا .. المؤسسة الديثية - عن جال التشريع عصرنة له في 
زمان لا تمل الغيب رالفاهيم اللاتاريخية في القابون» خصوصاً في عصر سريع 
التحول» جديد الوجهة التاريخيةا""" . ولكن هذا م يمنع الحديث عن الدعرة لواجهة 
«الموجة الالحادية» وشهدت هذه الفترة معارك فكرية شرسة وصلت إلى حد التكفير 
والاپتراز› مثل اموق من کتاب طه حسين فى الشعر ااهل وکتاب علي عبد الرازق 
الإسلام وأصول الحكم. 


كان حزب الوفد هر القوة الشعبية المؤهلة لقيادة تلك المرحلة لولا بيئة الأزمة التي 
أجبرت اجماهير على الببحث عن ملاذ ديني» ولكن مواقف حزب الوند أظهرت اتباهات 
وطنية يراها بعضهم علمانية الملحى. فبالنسبة إلى مسسألة الخلافةءفقد أيدها "في بداياتما 
عندما ولدت بعيدة عن أمور السياسة» وانحصرت في نطاق الرمز الديني من خلال الهيثة 
الدينية العلياء ولكنه اضطر إلى رفضها عندما تحولت إلى وسيلة لشقليص الدور الشعبي 
والسياسي الذي يتوم به الوفد في إطار صراعه ضد الملك والانجليزا. ويظهر التوجه 
«العلماني) لزب الوفد في شعاره المعروف: الدين لث والروطن للجميع. ويذكر أحد 
الباحثين ثلاثة مؤشرات تدل على التوجهات العلمانية لحزب الوفد: أولها ثركيبة قيادة 
الوثد التي ضمت مسلمين وأقباطاً مشل مكرم عبيد» وسميت ثورة ۱۹١١‏ بثورة الهلال 
والصليب . والمؤشر الثاني الطابح العلماني لدستور ۱۹۲۳ الذي كان جهد حزب الوفد» 
والمؤشر الثالث هر إعجاب الرفديين بالنموذج الكمالي في ترکیا“". وکان التنافس حاداً 


() وجيه كوثراني» «رشيد رضا رالدرلة العثمانية ومسألة اللفلافة : الفقيه والسلطة»٠‏ الوحدة» السنة 
٤‏ العددان ٤٦‏ ۔ ٤۷‏ (تموز/یولیو ۔ آب/ أغسطس ۱۹۸۸)» ص ۱۳۶۴ رما پعدها. 

1141 عزيز العظمةء العلمالية من ملظور ختلف (بيروت: مركز دراسات الوحدة العرية»‎ )۲١( 
.٤١ ص‎ 

(۲۷) سيد أحمد» الدين والدولة والثورة» ص .1١‏ 

ضربف. الإسلام السياسي في الوطن العري» ص .۳١‏ وفي ۱٤‏ حزیران/ ولیو ۱۹۳٩١‏ أبدى = 


A 


بين الوفد والاخران خلال الثلاثينيات وما بعدها. وظهرت حركة الاأخوان المسلمين 
باعتبار" الحاجة إلى نظام اجتماعي لا يقوم على نقليد الخرب» بل يستمد شرعيته من العودة 
إلى الإسلام وأن يكون نظاماً إلهيأًء وليس وضعياً. وهذه أهم الفوارق مع الحركات 
الشعبية الأخرى» يضاف إلى ذلك شخصية مؤسس الحركة الشيخ حسن البناء كذلك 
القدرات التنظيمية والانتشار في المجتمع التي أظهرعها الحركة بسبب الظروف المؤاتية . 
يمكن القول بأن الفترة الممتدة من الحرب العالية الأرلى كانت مرحلة-صعبة 
وعاصفة فى تغيراتما وأحداثهاء وفى الوقت نفسه شهدت فراغاً وغياباً لقوى قادرة على 
فهم ظروف تلك الحقيقة التاريخية» وبالتالي الوصول إلى ردود الفعل الصحيحة لمواجهة 
الشحديات ونقل الحماهير رالأرطان ل مرحلة -جلكيلدة في القاريخ نيزت بالتنافس 
الاستعماري والتوسع الرأسمالي وتغلغل الرأسمالية في جتمعات تقليدية عرفث قدراً من 
الاستقرار والركود لذلكف اهتزت بفعل التغييرات المتتالية . وکان بحث الجماهیر عن فكرة 
شاملة تقدم لها أمل الانقاذ ليس فقط سياسياً بل وهذا هر الأهم؛ روحیاً ورجدانیاء 
حتی وإن م يکن عقلاناً وعلمياً. . فهي ترید الأمان والأمل كامتداد لاستقرارها السايق. 
وكانت الحاجة ماسة إلى تنظيم مجمع بين الدين والسياسة» لأن كثيراً من القضايا آخذت 
طابعاً دينياً - على الأفل في مظهرها الخارجي للصراع مثل «سألة الحلافة ‏ فأصبح الدين 
تدريججياً رؤية وأداة أو وسيلة لتجميع الجماهير. فالدين يعد أحد الصيغ الحماهيرية للرعي 
الاجتماعي» ويرى بعض الباحثرن: «وفي فترات تاريية معينة» وفي مناطق 'معيئة من 
العالء فإن هذه الصيغة من الوعي تسود بشكل واضح في أوساط الجماهيرء وتسيطر 
پالکامل في بعض الأحيان على صي أخرى من الوعي الاجتماعي . ولذلك قإن الدين 
يمع قطاعات عريضة من السكان“". ويمكن أن يجمع الدين والحركات 
الاجتماعية - السياسية الجماهیر نفسپاء وبالتالي يستخدم أو يوظف الدين في السياسة. 
كانت الظروف ناضجة لظهور تنظيم سياسي - ديني يرضي عراطف الجماهير 
ويعدها بخلاص روحي وبيحلول شاملة لشكلات السياسة والاقتصاد والمجتمع . وهنا 
نشأت حركة الاخوان المسلمين في آذار/ مارس ۱۹۲۸ كتنظيم أقرب ا الهيئات الأهلية 
أو الخيريةء خاصة وقد أعقہبت في ذلك حعية الشيان المسلمين التي آسست في کانون 
الأول/ ديسمبر 1۹۲۷ء وهذه الأخيرة بدورها قدت حعية الشبان المسيحيين التي أنشثت 
في کانون الثاني/ يناير ۲۳ بغرض القيام بمهام ديلية تقتصر على الشؤون الثقافية 
والرياضية وعدم التعرض للمنازعات السياسيةء وذلك بحسب المادة الرايعة من القائون 


د زيم الوفد مصطفى النحاس في تصريح لوكالة الأخبار الأناضولية إعبجابه _ ہلا تحفظ ۔ بعبقرية كمال 
أتاتررك الذي صاع تركيا الحديدة» ليس العبقرية العسكرية فقط ولكن تفهمه لعنى الدولة الحديثة» بحسب 
قول الشحاس. 

(۳۹( میران مشيدلوف› الدين في العام اليرم؛ ترحهة جال السيد (القاهرة: دار العا ا لجدید» 
۰))ء ص .۱٤‏ 


o¥ 


الأساسي جمعية الشبان المسلمين التي تقول: «تعمل الجمعية على توثيق الصلات والررابط 

بين الشعوب الإسلامية وعلى الدفاع عن حقوقها ومصالحها کلما استطاعت إلى ذلك 
سيان ولا تتعرضس الجمعية للمنازعات السياسية باي حال ۳ وهذا ما حعل آحد 
الباحثين يقب تاريخ الحركة إلى مرحلتين أساسيتين ومراحل ثانوية كما يلي" : 


١‏ - العهد الملكي (۱۹۲۸ _ )٠۹٠١١‏ رمرت جاعة الاخوان المسلمين في ظله بثلاث 
مراحل : 
۔ مرحلة التأسیس ۱۹۲۸ ۔ ۱۹۳۷. 
مرحلة التسیس ۱۹۳۸ ۔ .۱۹٤۸‏ 


- مرحلة إعادة البناء ۱۹٤٩‏ ۔ ۱۹۵۲. 


۲ العهد الجمهرري ويقسم إلى المرحلة الناصرية والمرحلة الساداتية . ولكن بعضهم 
يقسم الحركة إلى طورين: الطور الأول يبدأ من عام ۱۹۲۸ إلى قبيل الحرب العالية الثانيةء 
والطرر الثاني يبدأ من انعقاد امقر الخامس حتى الحل. ومن الجدير بالذكر أن جماعة 
الاخوان المسلمين حلت مرتين: المرة الأولى بالأمر العسكري رقم ٠۳‏ الصادر في ۸ كانون 
الأرل/ ديسمبر ۸ عقب اغتيال النقراشي باشاً رثيس وزراء مصرء والمرة الثانية بتاريخ 
۵ كانون الأول /ديسمبر ٠۹١٤١‏ بترصية محكمة الشعب". وعللى المستوى الفكري 
والحركي يمكن إضافة «المرحلة القطبية! أر الاتجاهات التي تيل إلى العنف والتكفير لأا 
تقسم العام ! لى إسلام وجاهلية» والجاهلية هي أية فترة أو مجتمع لا محكم بالإسلام 
الخال ويقسم بعضهم الحركة إلى مرحاتين: تبدآ الأول من الدشأة وحتی عام ۰۱۹۳١‏ 
شم تېد أ المرسحلة الثانية التي تميزت بالمواقف السياسية المعادية للانکليز بعد إبرام اتفاقية 
۳ . كذلك أعطت ثورة فلسطين في العام قسه» حركة الاخوان المسلمين تأييداً شعيياً 
واضحاًء إذ عجزت القرى السياسية المصرية الأخرى بسبب برامجها المحدودة» عن 
استيعاب المشاعر القومية والدينية التي تظهرها الجماهير ضد التغلغل الأجنبى فى الدول 
العربية والإسلامية . كذلك كان للتوازنات السياسية فى مصر أثرها فى نمو حركة الالخوان 
الملسلمين وانتشارهاء فقد حارلت قوى ختلفة الاستفادة من الحركة في ضرب أحزاب 
أخرى. ويرى بعض الباحثين أن القوى السياسية المتصارعة لعبت دوراً مهماً في ظهور 
الجماعة في فترة ما بعد الحرب» وكانت حركة الاخوان المسلمين هي المنافس الأساسي 
للرفندء وبالتالي عقدت الجماعة تحالفات مع القصر وأحزاب الأفليات السياسية» وتعاونت 
مع حكومة صدقي ثم مع علي ماهر. ولكن حزب الوفد تفوق بفضل تأييد بريطانيا له في 


).( ابراهیم زرل لوان المسلمون: آرراق تار ية ([د.م.: د.o.ù‏ a.ت.f(‏ س ۵ 
(۳۲) زهمول» المصدر نشسه» ص ۵۔۱۳ 


O۸ 


بعض فترات التنافر "". 

كان لشخصية الشيخ حسن البنا ذات الطاع الكارزمي أثرها الراضح في قيام 
الحركة واستمرارهاء وبقي الشيخ حسن البنا - حتى بعد اغتياله - رمزاً حياً للحركات 
الشايية في مصر وخارج مصر. ركانت مدينة الاسماعيلية هي مهد الحركة» حيث بدأ 
الينا الدعوة في التجمعات البشرية خارج اللساجدء مثل المقامي وسرادقات لمأتي و 
تكن للحركة في البداية أية دعاوى سياسية› ولم تحده شکلاً محدداًء آي هل هي حزب› 
أم طريقة» أم جعية أم ناو؟ يقول البنا بأها دعوة سلفية وطريقة ستّية وحقيقة صرفية 
وهيئة سياسية وجماعة رياضية ورابطة علمية ثقافية وشركة اقتصادية وفكرة اجتماعية : 
«وهکذا نری أن شمول معنى الإسلام قد أكسب فكرتنا شمولاً لكل مناحي الإصلاح» 
ووجه نشاط الاخران ! إلى كل هله النواحي» وهم في الوقت الذي يتجه فيه غيرهم إلى 
احية واحدة دون غيرها يتجهون إليها جميعاً ويعلمون أن الإسلام یطالبھم ہا جمیعا»*. 
وكان لہساطة الدعرة وتنرع المجالات نتائج اجابية ظهرت سريعاً في قيام شعب للجماعة 
في مدن ویلداك القطر المصري بلخ عددها في البداية مس عشرة شعبة ٠.‏ ومن الحدير 
بالذكر أن البنا كان واعياً لعالية دعوته» لذلك تأسست فروع تابعة لمصر في فلسطين 
وسوریا ولبنان»› وکان أول الفروع خارج مصر في جيبو . 


كان النشاط الأساسي والرائد للجماعة هو مقارمة التبشير المسيحي في مصر الذي 
كانت تقوم به الارساليات المسيحية . واهتمت دعوة الاخوان المسلمين في البداية بنشاطات 
اجتماعية عديدة وإقامة المشروعات. وأسست الحجماعة في الاسماعيلية مسجد الاخوان 
ونادسم ومعهد حراء لتعليم البنين ومدرسة أميات المؤمنين لتعليم البلات. وقد 'أسس 
الاخوان مصانع للنسيج والسجاد في شعبيم النتشرة ة في كل أنحاء القطر» كما تأسست 
مطبعتهم بحسب ما قرره مجلس الشورى العام . وقد وعى الاخوان مبكراً ضرورة 
الأعلام فقرروا إصدار خجلة أسبرعية تسمى جريدة الاخران المسلمون. رفي ملتصف عام 
۳ كذلك صدرت جريدة يومية» ثم أعقبتها جريدتان: إحداهما الخلود والثانية جريدة 
النذير. ثم انتقل الاهتمام أكشر إلى ميدان التعليم والتربيةء وقد طالب الاخوان بإصلاح 
الأزهر يقم بدوره المتوقع» ونقدوا المناهج التعليمية ودعوا إلى اعتبار التعليم الديني 
كمادة أساسية في كل المدارس والجامعة. كما تلاولت صحيفتهم أوضاع الريف الصري 
وهاجمت سياسة الحكم تجاه الريف» وطالبت بإصلاح حياة الفلاحين الاجتماعية 


(۳۳) مالة مصطفى» الإسلام السياسي في مصر: من حركة الإصلاح إلى جماعات العثف (القاهرة: 
مركز الدراسات السياسية والاستراتيجية بالأهرام» ۱۹۹۲)ء ص ۸١‏ - ۸۲. بالإضانة إلى كتابات طارق 
البشري وعفاف لطفي السيد وريتشارد ميتشل . 

)۳١(‏ حسن البناء مجموعة رسائل الإمام الشهيد حسن البثاء الطبعة الشرعية (الاسكندرية: دار 
الدعوة» ۱۹۹۰)ء ص .٠۷١ ۱۷٤‏ 

.۸ زهمول» الإخوان المسلمون: أوراق تارية» ص‎ )۳١( 
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وإرشادهم في الزرا 

خلال فترة التأسيس البكرة هذه أبدى «الاخوان المسلمرن» موقفاً معادياً للحزبية 
والأحزاب في مصر. ويقول الشيخ البتا إن الأحزاب السياسية المصرية جميعاً قد وجدت 
في ظروف خاصة ولدواع آكثرها شخصي لا يسعى للمصلحة العامة» وبضيف : ويعتقد 
الاخران كذلك أن هذه الحربية قد أفسدت على الناس كل مرافتق حياتىم» وعطلت 
مصالهم» وأتلفت أخلاقهم» ومزقت روابطهم» وكان لها في حياتم العامة والخاصة 
أسوا الأثره""". رلكن «الاخران المسلمين» اهتموا بتظيم كيام بقصد تحقيق أهدافهم 
ذات الطابع التربري والاجتماعي حينذاك ‏ بفعالية وكفاءة» كما قاموا بمحاولة توضيح 
وشرح فكرتهم ودعرتهم في وثيقة عقيدتنا التي اعتبرت اليثاق للتنظيم الذي مدد 
الأهداف» وكذلك شروط العضرية. وقد أكمل المؤتقر الخامس المنعقد عام ۱۹۳۹ معالم 
التشكل الايديولرجي في الرحلة التأسيسية. واهتم «الاخوان المسلمون» بالتنظيمات 
اللحقة» كفرق الرحلات» وفرق الأخوات» بالإضافة إلى التنظيم المحكم الذي يقرده 
المرشد العام» ثم «هيثة مكتب الارشاد العام» وامجلس الشررى العام؟» وكذلك 
التتسيماث بحسب الناطق والغروع . وكانت هناك درجات ختلفة للعضوية› وهي : 
الانضمام العام » والانضمام العملي» والانضمام الجيادي . 

يمكن اعتبار عام ۱۹۳۸ والؤقر الخامس حداأً فاصلاً بين مرحلتين في تاريخ 
«الاخوان السلمين!ء حيث انعقد المزتمر بمناسبة مرور عشر سنوات على نشأة الحماعة. 
ويظهر هذا التحول في الرسالة التي وجهها الشيخ حسن البنا إلى المزتمرء وضمن حديثه 
عن شمرل معنى الإسلام» يقول بأن «الالخران المسلمين هيئة سياسية : «لأهم يطالبرن 
بإصلاح الحكم في الداخل وتعديل صلة الأمم الإسلامية بغيرها من الأمم في الخارج› 
رتربية الشعب على العزة والكرامة والحرص على قرميته إلى أبعد حده“؟. وبدأ «الاخوان 
السلمون؛ في تغيير مرقفهم من الحزبية من خلال نقدهم أشكال الحزبية والأحزاب القائمة 
معتبرين جاعتهم بوتقة يمكن أن ينصهر فيها جميع المسلمين. ويقول المرشد بوضوح: 
اونيحن الآنء وقد اشتد ساعد الدعوة وصلب عودها وأصبحت تستطيع أن توجُه ولا 
توجه» وأن تؤٹر ولا تتأثر» نهيب بالكبراء والأعيان والهيئات والأحزاب أن ينضمرا إليناء 
وأن يسلكرا سبيلناء رأن يعملوا معناء رأن يتركوا هذه المظاهر الفارغة التي لا غناء فيهاء 
ويتوحدوا تحت لراء القرآن العظيم ويستظلرا براية النبي الكريم ومنهاج الإسلام 
القويم". وفي هذا اللقاء فرق بين الجحهاد الحق والناطئ» وقال لته الشهيرة: «وفى 
الوقت الذي يكون قيه منكم _ معشر الاخوان المسلمين - لائمائة كتيبة قد جهزت كل 


.۹ المصدر نشسه» ص‎ )۳١( 

(۳۷) الپثاء الصدر فسه» ص .۲١۱‏ 
(۳۸) المصدر نشسهء» ص .۱۷٤‏ 
(۳۹) المصدر نقهء ص ۱۷۸. 


منها نفسها روحياً بالإيمان والعقيدة» وفكرياً بالعلم والثقافة» وجسمياً بالتدريب 
والرياضة» في هذا الرقت طالبوني بأن أخوض بكم لجج البحار» رأقتحم بكم عنان 
السماء» وأغزو بكم کل عنید جہاں“. 

استطاعت حركة الإخوان المسلمين أن تجذب الكثيرين بسبب هذه النظرة الشاملةء 
وكان أي منتم أو متعاطف مع الحركة جد فيها ما يرضيه أو يلبي حاجة ما لديه. ورافق 
هذا تنظيم متشعب وشامل أيضاً. كذلك استطاعت الحركة أن تضم شخصيات متميزة 
أمثال حسن الهضيبي وعبد القادر عردة وسيد قطب وغيرهم. واستمرت الحركة في إقامة 
الشروعات إلى جانب الشعب» فأقامت مصانع للنسيج والسجاد واتجهت إلى تأسيس 
الشركات» مثل شركة المعاملات الإسلامية. وأسسرا شركة الاخوان للغرل والنسيج» 
وشركة الأشغال الهندسية» فى الاسكندرية» وشركة المطبعة الإسلامية» ومن خلالها 
تمكنوا من إصدار الصحف والمجلات» رأنشأوا شركة الاعلانات العربية. أما فى الجرانب 
الاجتماعيةء فقد أقبلوا على إنشاء المستشفيات والمدارسن من كل المراحل“ . وقبل قرار 
حل الجماعة في ناية عام ۱۹٤۸‏ واغتيال الشيخ حسن البنا في شباط/ فبرایر ›1۹٤۹‏ 
كانت حاعة «الاحران المسلمين» قد انتشرت في مصرء حتى اعتبرها بعض الباحثن دولة 
داخل الدولة. فقد كان هناك المركز العام للاخوان المسلمين تسانده أكثر من ألفي شعبة 
في أنحاء القاهرة رالأقاليم» وما يقارب هذا العدد من جحمعيات البر والخدمة الاجتماعية 
للاخوان المسلمين» وفي الكثير منها مستوصفات ومدارس ونوا رياضية. والأهم من 
ذلك مجموعات من الفدائيين تحارب في قلسطين› وامتد نشاطها إلى المعحيط العربي في 
فلسطين وسوریا والأردن والسودان ولبتانء بل وساعدت في التعخطيط للثررة ضد الإمام 
يحيى حيد الدين عام ۱۹4۸ في اليمن"“» وتأسست لهم فروع في اريتريا والمغرب. 
ويرجع هذا الانتشار الراسع إلى الطلاب الذين كانوا يدرسرن في مصر وتأثروا بالجماعة 
ولوا معهم أفكار «الاأخوان المسلمين» إلى مناطى وصلت إلى إيران وباكستان وأفغانستان» 
وقد آخ بعض الجماعات الإسلامية في تلك البلاد» ومنها الحزب الإسلامي في 
اندونيسيا» والحماعة الإسلامية في باكستان. وبظهر هذا الاهتمام بالدور العالمي في إنشاء 
ر مع العلومات الحاصة بالعا الإإسلاميء وقد عمل فيه أعضاء ۾ فن تلف 
العام 


كان من الطبيعي آن دل هذا الصعود والانتشار السريعان الاخوان السلمين في 
مواجهات مع القوى السياسية الأخرى» ومع یانما وكان «الاخران المسلمون» من 
جانبهم يسعون إلى استعمال كل الوسائل التي يمكن أن تساعدهم في تحقيتق أهدافهم» 1 


.1۸١ المصدر نفسه» ص‎ )١( 

(۱) زخمول» المصدر نفسه» ص ١۹‏ - 

(۲) ضريف» الإسلام السياسي في الوطن العري؛ ص .٠"‏ 
(۳) زعمول» المصدر نفسه» ص .١‏ 


٦١ 


يكن االعنفا أو الجهاد _ كما يسمونه - مستبعدا عن جدول أعمالهم السياسي 
والحركي» بل هو في قلب النظرة الشمولية للإسلام إذ يقول الشيخ حسن البنا: 
«فالإسلام عفيدة وعبادة» ووطن وجلسية» ودين ودولة وروحانية وعمل» ومصحف 
روسیف» 0“ . وللشيخ البنا ارسالة الجهاد» حيث فصل فهم «الاخوان المسلمين» للجهادء 
ريكفي أن تورد خاتمة هذه الرسالة: «أما الاخوان: إن الأمة التي تحسن صناعة المرت» 
وتعرف كيف تموت الموتة الشريفةء يهب لها الله الحياة العزيزة في الدنيا والنعيم الخالد في 
الآخرة. وما الوهم الذي أذلنا إلا حب الدنيا وكراهية اموت فأعدوا أنفسكم لعمل 
عظيم واحرصرا على اموت ترهب لكم الحياة. واعلسوا أن المرت لا بد منهء وأنه لا 
يكون إلا مرة واحدةء فإن جعلتمرها في سبيل الله كان ذلك ربح الدنيا وثواب الآخرة 
[. . .] فاعملوا للمرتة الكريمة تظفررا بالسعادة الكاملة. رزقنا الله وإياكم كرامة 
الاستشهاد في سبيله»*“ . 


ولأن مفهوم «الجهاد» يحتل موقعاً آساسيأً في فكر جماعة «الاخران المسلمين»» فقد 
كان من المنطقي أن تكون لديم اسشعدادات وتكرينات «جهادية» أو عسكرية. وقد تقدم 
اللذكرة التفسيرية لقرار حل الحماعة في كانون الأرل/ ديسمبر ۱۹٤۸‏ إشارة من مصادر 
رسمية الى النشاط «الجهادي» للاخران المسلمين: «وقد الخذت هذه الحماعة ‏ فى سبيل 
الوصول إلى أغراضها _ طرقاً شتى بسردها طابع العنف» فدربت آفراداً من الشباب 
أطلاقت عليهم اسم الحرالة وأنشأت مراكز رياضية تقوم بتدريبات عسكرية مستترة وراء 
الرياضةء كما أ-خذت تمع الأسلحة والقدابل والمفرقعات وتخزا لتستعملها في الوقت 
الذي تتخيره» وساعدها على ذلك ما كانت تقوم به بعض الهيثات من جع الأسلحة 
والعتاد بمناسبة قضية فلسطين»"“ . لذلك دخلت جاعة «الاخران المسلمين» فى درامة 
عنف وعنف مضاد مع السلطات المصرية خلال العهدين الملكي والجمهوري»ء وكالت 
أحداث ٥‏ قمة المواجهة بين الدولة والاخوان المسلمينء أو بالأصح الجهاز الخاص أو 
التنظيم السري السؤول عن اللحوانب العسكرية في العمل. هذا وقد مثلت كتابات سيد 
قطب» وبالذات كتاب معام في الطريق ‏ كما أسلفنا - الخط الفاصل بين منهجين في 
العمل الإسلامي في مصر. ويمكن اعتبار «القطبية» المرشد الفكري لمركات الحهاد 
وجماعات العنف التي تكاثرت في السبعيئيات» وحتى الآن. 


لا يمكن لأية خريطة لحركات الإسلام السياسي أن تكتمل من دون تضمين 
الجماعات العنقودية التي أشرنا إليها قبل قليل» وسنكتشي بمسح سريع لهذه التنظيمات 
من درن الدخول في التفاصيل» لأسباب عدة من أهمها أن هذه التنظيمات ليست فى 


.1۷١ البناء جموعة رسائل الإمام الشهيد حسن البنا؛ ص‎ )٤( 
۹۱ المصدر سنه » ی‎ (£6) 


() ضريف» الإسلام السياسي في الوطن العري» ص .1١‏ 
1۲ 


مستوى الوزن العددي والمساهمات الفكرية للجماعة الأم» ولكنها تسبب قدراً كبيراً من 
عدم الاستقرار بسبب نشاطها العنيف وقدرتها على شغل الدولة با لجوانب الأمنية» وما يتبع 
ذلك من توتر في الميدان السياسي. وتعتبر هذه الحماعات تياراً إسلامياً أكثر راديكاليةء 
لأا لا تعترف بالدولة أو المجتمع القائمين» وتدعو إلى استبدالهما بمجتمع أو دولة 
إسلامية عن طريق العنف› فهي تئل قطيعة فكرية وحركية مع جماعة «الاخوان المسلمين» 
التي أنشأها الشيخ حسن البنا» وحتى في تطورها اللاحق. وتختلف هذه الحركات أيضاً 
في الخلفيات الاجتماعية لأعضائها مع وجود واضح للمتعلمين والشباب بين صفوفها. 
والفكرة المحورية في ايديولوجية هذه الجماعات هي ضرورة الجهاد» وهذا ما جعل بعض 
الباحثين يدرجول كيانات مختلفة تحت اسم تنظيم الجهاد. هذا وقد شهدت مصر عدداً 
كبيراً من مثل هذه التنظيمات خلال العقد الماضي› أي في الثمانينيات . وفي فترة سابقة» 
أورد الباحث دیکمجیان نحو تسع وعشرین جموعة» ولكنه في بعض الأحيان يورد 
جمعيات دينية» على رغم أا ليسک طرقاً صوفية» ولکتها ليست ذات نشاط سياسي 
مباشر. وقد وصف اثنتين منها فقط بأنما كبيرة العددء هما «الاخوان المسلمون» و«الجماعة 
الإسلامية»» وثمان اعتبرها متوسطة الحجم أما الباقية فقليلة العدد وصغيرة الح“ . 


يرى أغلب مؤرخى السركة الإسلامية المصرية أن نشأة الجماعات الإسلامية 
الراديكالية تبدأ بظهور «جماعة شباب حمد» التي اشتهرت باسم «جاعة الفنية العسكرية» 
لأنها قادت هجرماً على الكلية الفنية العسكرية فی نیسان/ابریل ۱۹۷۴٤‏ حيث كان يعقد 
لقاء للقيادات السياسية ببحضور الرئيس المصري أنور السادات. وكان قائد هذه الجحماعة 
هو صالح سرية (مولود في حيفا ۱۹۳۳ء عاش في العراق ودرس في القاهرة ثم عاد إلى 
الأردن)ء رقد انتمى في بداية حياته إلى «الاخوان المسلمين؛ ثم انضم إلى «حزب التحريرة 
وبعد هزيمة حزيران/ يونيو ۱۹١۷‏ التحق بمنظمات فدائية فلسطينية . ولخص صالح سرية 
رؤية الحجماعة في وثيقة فكرية ضمَها كتيب عنوانه رسالة الإيمان يقع في ٠١‏ صفحة. 
وثدور الأفكار الرئيسية حول قضايا أساسية ومواقف محددة مثل العداء الشديد للغرب 
حضاریاً وسیاسیاً» ثم تکفیر النظم السياسية القائمة بسبب تبعيتها للغرب» كذلك تغليب 
الجانب الديني في الصراع العربي - الاسراثيلي واعتباره صراعاً بين اليهود المي , 
هذا وقد تولدت التنظيمات التي تدعو إلى الجهاد الإسلامي وتكفير الدولة أو المجتمع»› أو 
كلاعاء من جاعة الفنية العسكرية» خاصة بعد إعدام قیادات وأعضاء التنظيم وسجنهم . 
فد قامت بعضس العتاصر الياقية بتکرین تنطیہات أو الاشتراك في تنظطیمات تعتبر امتداداً ١‏ 
لتلك الأفكار بعد المراجعة أو التطوير. 


Dekmejian, Islam in Revolution: Fundamentalism in the Arab World, pp. 179-183. (5۷) 

(4۸) اعتمدثت فی هذا اطزء عل معلومات من : اللمصدر سه » ص SAL Y4‏ مصطفی » الإسلام 

السياسى فى مصر: من حركة الإصلاح إل جاعات العلف»ء» ص ٠٤١١‏ ۷١۱١ء‏ وضريف. المصدر نقسهء 
ص ۱١۱‏ ۔ ۱۳٤‏ 
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ومن أهم التدظيمات التي ظهرت لتراصل أفكار جماعة الفنية العسكرية» هي «جاعة 
السلمين؛ أو «التكفير والهجرة» كما تعارف على تسميتها. وقد شكل شكري مصطفى 
)۱۹٤1(‏ هله الجماعة وأصبح أميراً لها؛ أو كما سمى نفسه «طه المصطفى شكري - أمير 
آخر الزمان ووارث الأرض ومن عليبا““. رنجد أفكار هذه الجماعة في كتيب عخطوط 
لشكري مصطفى اسمه التوسمات يمحتوي على أفكار أكثر سلفية وحافظة ويقول بتكفير 
الجتمع رالدولة معاًء ويعتبر كل المجتمعات الحالية جاهلية وكافرة. لذلك يرى ضرورة 
إقامة دولة الإسلام التي تبنى على تدمير الكافرين وتوريث المؤمنين الأرض رمن عليها. 
وركز على فكرة الهجر كسئتَة بين الأنبياء؛. وذلك بقصد الابتعاد عن المجتمع الكافر ثم 
حاربته. وتظپر أفكار شکري تشدداً واضحاً مقارنة حتى بالحماعات الإسلامية الاتلة ٠‏ 
فھو یرفض کل مستحدثات الباة العصرية ومتتجات التقادة رالعلم باعتہارها متاعاً کافراً» 
ويقف موقفاً معادياً للتعليم» ولا بعتبره شرطاً لقيام أمة الحق كما ظهرت في زمن الثبي: 
لأن العلم في نظره ه للعبادة فقطء ويقرول: «وكان النبي بء لا يقرأ ولا حسب» رکان في 
قدرته أن يقرأ رحسب بل آمته كلها أمة أمية لا تكتب ولا تحسب... ولقد تخرجت 
كما هر معلوم من الأمة الأمية خير أمة أخرجت للناس» . 


oi + 


م 


يعتبر تنظيم «الهاده حلفة من بقايا جماعة الفنية العسكرية. فقد أفلت أحد أعضاء 
الجماعة سالم الرحال (آردني الجسية) من القبض بعد فشل عملية الفنية العسكرية وكوّن 
تنظيماً في الاسكندرية» وبعد ترحيله انتقلت القيادة أو إمارة التنظيم إلى كمال السعيد 
حبيب . أما التظيم الآخر بالاسم تسه فقد شكله حمد عبد السلام فرج في القاهرة > ٹم 
توحد التدظيمان عام ۱۹۷۹ تحت تيادة فرج» وانضم إليه الرائد عبود عبد اللطيف الزمر 
الذي وضع سخطة الاطاحة ہالنظام وإقامة اا وانتھی الأمر باعغشيال الرليس ثور 
السادات غام ۹۸۱ استطاع التنطيم استقطاب قیاداثت ألتيار الإسلامي في صعيد مصر»› 
رالتي كانت تمارس نشاطها من خلال ما عرف با لطجماعة الإسلامية» وتم اختيأر الشيخ 
عمر عبد الرحن لوقع قيادي في التنظيم . ويرى رفعت السعيد أن القيادة قامت على حور 
ثلاثڻي: العمل التنظيمي (حمد عبد السلام فرج)» رالفكر والافتاء شخ قمر عبد 
الرحن)ء والعمل المسلح (عبود الؤمر)". وقد فص عبد السلام فرج أفكار التنظيم في 
وليفة شهيرة تحت عنران: «الفريضة الغائية» ويقصد بذلك الحهاد. وأخيراً تحرضٹ 
الجماعة لضربة قوية نتيجة لاغتيال السادات» فقد بقي من القيادة الشيخ عمر عبد الرهن 
وعبود الزمر» وحدث خلاف بينهما حول الإمارة. وقد احتفظت بجموعة الشيخ عمر 


)£4( رفعت السعيد» امصر؛ ماولة للبحث عن مساحات الاختلاف بين حركات التأاسلم 
السياسي ٩٠‏ قضابا فکرية. الکتابان ۱۳ ۔ ٠٤‏ (تشرین الأول/ اکتوبر ۱۹۹۳)» ص .٠١٤١‏ 


)0۰( المصدر لشسة» وضریقف› الصدر تسه » ص 4 fT‏ 


(۵1) السعيد» ء المصدر لفسهء ص ١٠ا‏ ومصطقي» » الإسلام السياسي ني مصر: سن حر کة 
الإصلاح إلى اعات العف ص .٠١١‏ 
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عبد الرحمن باسم «الجماعة الإسلامية) قييزاً لجحماعة الجهاد التي تزعَمها الزمر من دون أن 
يدعى الإمارة. 


ترى هالة مصطفى أن فترة الثمائينيات تميزت بالانشقاقات وسط الجماعات 
الإسلامية الراديكالية . فبالإضافة إلى الجحماعة الإسلامية بقيادة الشيخ عمر عبد الرهمن 
وجماعة الجهاد التي يتزعمها الزمر ويقودها أتباعه غير المعتقلين من دون وجرد قيادة 
مركزيةء تورد الباحثة عدداً من التنظيمات منها: جماعة طه السماوي (الشهير بعبد الله 
السماوي)› وحاعة «الناجون من النار»» وهى جاعة منبثقة عن تيار #التوقف والتبين» 
الذي يضم العديد من الفرق والجماعاتء وجاعة آحمد يوسف في بني سويف المنشقة عن 
فيادة عمر عبد الرحمن»› وجاعة «الشوقيين» ةذ في الفيوم» وغيرها من التنظيمات التي تقوم 
نتيجة الاختلاف مع الأمير لأسباب شخصية أو قيادية. ونادراً ما تكون هناك خلافات 
فكرية إلا حول مدى التشدد في التكفير وضرورة الجهاد وتوقيته» فهي لا تساهم الآن في 
أية إضافات دينية فكرية تجديدية سوى وجود الفتارى المغرقة في غافظتها وعحاربتها مظاهر 
التحديث والعقلانية والتلوير. 


۲ - السودان 
يمحتل الدين وضعية محورية في تركيب ومضمون أغلب الأحزاب الشمالية 
السودانية » كما محتل الأهمية نفسها في العلاقات بين شطري الوطن: الشمال والحثرب. 
ولكن الدين في السودان له أشكاله وتأثيراته المتباينة وتجسيداته المختلفةء فهناك بالذات ما 
یسمی با لاسلا م الشعبي الذي يتمٹل في انتشار الطرق الصوفية› وامتزاج بعض عناصر 
الثقافذات ا مع التعاليم الإسلامية › وبالتالي وجود مارسات ومعتقدات بين المسلمين 
العاديين تتعارض مع الإسلام السني الأصولي أو السلفي. فقد دخل الإسلام إلى السودان 
عن طریق الصرفيين ولیس الفقهاء» وحتی في حالة وچجود علماء إل أهم حاولوا التوئيق 
بين الإأسلام والواقع غير المسلم. كذلك من البداية يمكن «أن نتحدث عن إسلام سوداني 
تاريځي وعن حركة إسلامية سودانية متميزة أثر فيها الراقع المحلي وتحاول باستمرار تأكيد 
تمايزها ص إعطاء مسبباث أخرى غير تارحية . وهذا کک ينفي محاولات الحركة التعاون 
والتنسيتق» أو حتى القيادة ضمن أفق إقليمي أو عالمي»” ٤‏ وعلى رغم دخول الأحزاب 
السودانية التقليدية ميدان السياسة معتمدة على الولاءات الدينيةء إلا أنه لا يمكن اعتبار 
هذه الأحزاب ضمن حركات الإسلام السياسي» وذلك على ضوء التعريف الذي تقدمه 
هذه الحركات لنفسها ونعتمده نحن كباحثين لتحديد خصائص الحركات الأصولية أو 
الاسلاموية. ففكرة شمولية الإسلام ليست واضحة في ايديولوجية هذه الأحزاب 


)١۲(‏ حيدر ابراهيم علي» أزمة الإملام السياسي : الحبهة الإسلامية القرمية في السودان نموذجاًء 
مركز الدراسات السودانية؛ ١ء‏ ط ۲ (الدار البيضاء: دار قرطبة للطباعة والنش» 14۹41)ء» ص ."٦‏ 
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وفكرهاء كذلك رؤيتها لإقامة دولة إسلامية على رغم رفعها شعارات الدستور 
الإسلامي» منذ الاستقلال عام .1۹١١‏ كذلك نظرت حركة الإسلام السياسي ذ ي السودان 
سلبياً إلى الأحزاب التقليدية مثلة في «حزب الأمة؛ الذي يعتمد عل طاثفة الأنصار» أى ي 
أنصار محمد أحد المهدي 0 - )۱۸۸٠١‏ مؤسس الدولة المهدية (۱۸۸6 _ ۱۸۹۸)ء 
والحزب الوطني الاتحادي الذي آ صبح الحزب الاتحادي الديمقراطي الذي استند إلى طائفة 
الختمية أو الميرغلية. 


وغل رغم تغلغل الدين عموماً في السياسة السودانية» لکننا نؤرخ ر کات الإسلام 
السياسي في السودان ببدايات نشاط بعض الطلاب القادمين من مصر متأثرين بحركة 
«الإخوان المسلمين» هناك كذلك زيارات بعض عناضر «الإخوان المسلمين» إلى السودان» 
٠‏ ويرجع ذلك إلى مدتصف الأربعينيات. وبغض النظر عن أثر «الإخوان المسلمين» 
الملصريينء فقد كان خركة الإسلام السياسي في السودان ظروفها المختلفة في النشأة 
وقضاياها الخاصة 2 حددت طريقة تطررها بحسب الأوضاع السودانية. فمن الملاحظ 
أن الحركة ظهرت في ا وج نضال الحركة الرطنية ضد الاستعمارء وكان عليها أن تكرن 
جزءاً من هذا النضالء ولكن لأا بدأت كحركة نخبوية بين الطلاب في المعاهد العلياء 
فقد كانت لها أولوية أخرىء هي وقف المد الشيرعي وسط الطلاب. > ٹم تبت بعد 
الاستقلال شعار الدستور الإسلامي» وحاولت أن تلف الأحزاب الكبيرة حول هذا 
الشعار العام من دون تفاصيل أو برئامج محدد". 


ویر جع أسحد المؤرخين دخول أول رافد للحركة إلى السودان إلى عام ٠۹٤٤‏ مع 
زيارة بعض القادمين من مصر الذين دعرا إلى فكرة الإخوان المسلمين في محاضرة في 
نادي الخريجين» رقد تحمس بعض الحاضرين وكونرا أرل لحنة للإخوان المسلمين» ولكنها 
إ تكن فعالة وماتت في مهدها. رقد تشکلت بعض الأسر الإإلخرانية عام ٤١‏ نتيجة 
إرسال المركز العام لاجخوان المسلمين لاثنين من قادته» أحدهم السكرتير العام عبد الحكيم 
ين وانحسر عمل الإأخران السلمين لاقتصاره على البيئة الطلابيةء فقد كان نفرذ 

ئفتي النتمية والأنصار قوياً بين الحماهير. كذلك عرفت ماية الأربعينيات قيام حركة 
ا الإسلامي التي أعانت في اجتماع في آب/أغسطس ۳١۹٠ء‏ وكانت متأثرة بأفكار 
الشحرر والاستقلال والمساواة» وتميزت بدعوتا إلى الأفكار الاشتراكية» لذلك تعرضصت 
لنقد شديد من قبل الإسلامريين الأخرين 


وعلى رغم أن الاسلامويين في السودان قد عارضرا الحكم العسكري في السودان 
(۱۹79) بسب اتہامه باليسارية » وليس لإلغائه الديمقراطية وانتهاكه الدستورء إلا أم 
سرعان ما تصالحرا مع نظام جعفر النميري العسكري عام 1۹۷۷. ووجد الاسلامويون 


A4٤ ف» وحسن مکي؛ ج رة الإخران السامين في السودان›‎ ۵١ المصدر فسه» س‎ (or) 
ل(الفرطوم: معد الدراسات الافريقية الآسيريةء ۱۹۸۲)؛ ص " ۔‎ ٥ 
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التبريرات لمشاركتهم في حكم عسكري» ويقارن زعيم الحركة الشيخ حسن الترابي موقفهم 
بما حدث بين يوسف وفرعون إذ يقول: «وقديماً شارك يوسف عليه السلام في إدارة 
الشؤون العامة لتحقيق مصلحة في رعاية تموين العباد لا تتحقق بالبقاء فى السجن» بينما 
كان قد آثر السجن على الفتنة المحتومة. فاللبيب من عرف متى تكرن مشاركته فة عليه 
بغير جدوى لركة تغيير المجتمع نحو الإسلام فيعتزل» وكيف تكون إصلاحاً للمجتمع 
وتشبيتاً لدفسه فيقبل““" . وقد استفادت الحركة من هله العلاقة بالذات فى الميدان 
الاقتصادي والتجاري» حيث سمح لها بفتح البنوك الإسلامية وإنشاء الشركات. كذلك 
تمكنت من العمل وسط الطلاب لأن العنظيمات الأخرى كانت محظورة. وقد ظهر أثر 
تلك الوضعية في نتائج انتخابات ١1۹۸ء‏ حيث جاء حزب الحبهة الإسلامية القومية في 
الرتبة الثالثة بعد الحزبين الكبيرين مباشرة. وللمرة الثانية غيرت الحركة اسمها إلى جبية 
إسلامية قومية» بحيث تستطيع ضم عناصر متباينة يجمعها فقط توجه إسلامي عام» ولم 
تتشدد فيي شروط العضوية. وفي ١‏ حزيران/يونيو ۱۹۸١‏ وصلت الحبهة الإسلامية 
القومية؛ إلى السلطة من خلال انقلاب عسكري وظلت تحمكم السودان منذ ذلك الحين. 


عرفت الساحة السياسية السودانية تنظيمات أخرى يمكن تصنيفها ضمن حركات 
الإسلام السياسي أو الإصلاح الديني» ولكنها لم تنتشر وتتسع مشل الجبهة الإسلامية 
القومية. فقد ظهر حزب التحرير خلال الستينيات» كما ابتعدت مجموعة «الإخران 
السلمين؛ التي يمثلها الآن صادق عبد الله عبد الماجد والحبر نور الدائم والشيخ أبونارو. 
وهناك أفراد أوقفرا نشاطهم بسبب تقلبات التيار الرئيسي الذي يقوده الترابي» ولكنهم 
ظالرا متعاطفرن مع الحركة ومؤبدين بطريقة أو أخزى لسياسات الحكومة الحالية التي 
لها . وحين نرصد خريطة حركات الإسلام السياسي لا يمكن إغفال دور «الجمهوريين» 
الذين متّلهم وصاغ أفکار حرکتهم محمود محمد طه (۱۹۰۹ ۔ .)۱۹۸١‏ وقد أثارت أفكار 
محمود كثيراً من الجدل إلى أن ألقى جعفر النميري القبض عليه بتهمة مساندة الإخران 
السلمينء وحكم عليه بالإعدام في كانون الثاني/ يناير ۱۹۸١‏ بتهمة الردة. وقد حاول 
حمود حمد طه تطویر فهم الدين من خلال القول بالتدرج في 'وصول وییان الرسالة 
اللحمدية وتقسيمه الايات إلى مدنية ومكية» حيث تمثل كل واحدة درجة ومستوى وتشريعاً 
ختلفين. وعرف عنه وعن أتباعه غزارة الكتابة روحب النقاش والحوارء أكثر من الميل إلى 
التنظيم والعمل الحزبي» على رغم مراقفهم من كل القضايا التي مرت بالبلاد والمنطقة. 
لذلك تبعثر الجمهوريون بعد إعدام زعيمهم» ولم يتقدم لقيادة الحركة أي شخص 
آ2 , وهناك أيضاً جماعة أنصار السنة المحمديةء وهي حركة سلفية ذات تأثيرات 


c(\4AAY جسن الترابي» دید القكر الإسلامي» ط ۲ (جدة: الدار السعودية للتشر والتوزيع»‎ (o£) 
.۱۹۷ ص‎ 

)٥١(‏ انظر: حيدر ابراهيم علي [وآخرون] الأستاذ محمود محمد طه: رائد التجديد الديني في 
السودان» سلسلة أعلام التنوير والتاريخ السودافي؛ ١‏ (الدار البيضاء: مركز الدراسات السودانيةء ۱۹۹۲). 
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وهابية» وکانت في البداية محجمة عن العمل السياسي؛ ولكنها خلال السنرات الأخيرة 
من عام 1۸۹ أصبح لھا صوت مسموع في الإدارة والسلطة من خلال أفراد یمثلرعا في 
جهاز الدولة» وبين المجموعة التي قامت ردعمت انقلاب ۳۰ حزیران/ ونير ۱۹۸۹ الذي 
يحكم الآن. وأصبح أنصار السنة جزءاً من صراعات سياسية كانوا بعيدين عنها من أكثر 
من تصف فرك . . كذلك يعج السودان بكثير من الطرق الصوفية التي كائت أيضاً بعيدة 
عن السياسة» واكتفت بطقوسها الخاصة. ولكن الرئيس الساق النميري ولاثبه عمر خمد 
اليب ربطوا هذه التنظيمات الدينية بالسلطة السياسية من خلال الولاءات الشخصية 
واحترام مشايخ هذه الطرق الذين عرفوا طريقهم بسهولة إل القصر الجمهوري والرزارات 
خلال السنوات الأخيرة حكم نظام آيار/ مايو ۱۹١۹١‏ الذي قاده النميري . 


۳ - تونس 

هناك ظروف حاصة بنشأة كل حركة للإسلام السياسي في كل قطرء بالإضافة إلى 
الظروف العامة التى تشمل كل المنطقة وتدور حول بيئة الأزمة. ولذلاف يمكن القول 
بوجود الأزمة العامة والأزمة اللناصةء والأخيرة هى السب المباشر لظهور الحركة فى قطر 
بعينه» وفي توقيتها الحدد. هلا وقد اإعتبرت عملية التحديث من أهم التحديات التي 
ولدت استجابة دينية - سياسية» ومن هذا المنظرر فقد تعرضت توئنس لعملية تحديث 
إجباري ترية. يفول أحد الباحثين التولسيين: ..١‏ . تنفرد ترنس من ناحية مهاجة النخية 
التحديثية فيها للإسلام المؤسساتي في شكل عاني» وتفكيك هياكله التحتية ام إصلاح 
منهجي للوضع الاجتماعي والشقافي. إنه باسم هذا الإصلاح الجذري ججدر أن نسجل 
تصفية الزيتونة وحل ا لحيس » وپتاء نظام للأحوال الشخصيةء وكذلك اندثار الرظائف 
التقليدية للمجلس الشرعي. وحاصل ذلك يعني تفكيك النظام الثقافي القديم برمته. إن 
هذا المشروع الذي ارتكز على تصميم القيادة السياسية والذي أسهم فيه معظم أصحاب 
الشهادات الحديثة» قد ترافق بموقف بالغ السلبية ومهين إزاء الإسلام التقليدي»"“. 


فقد تضافرت الأزمة العامةء أي الاستعمار والتبعية والدور الصهيوني مع العوامل 
الداخلية التي تمثلت في العلمنة الرسمية للمجتمع التونسي» ولكن إجراءات السلطة كانت 
ناقصة . فقد فشلت سياستها الانتصادية التمثلة فى تجربة التعاونيات أو التعاضديات 
ورمزها أحمد بن صالح . وعلى الصعيد السياسي» حاربت الحكومة القوى السياسية النشطة 
كلها من اليمين واليسار لصالح حزب الدولةء أي الحزب الاشتراكي الدستوري بقيادة 
بورقيبة بعد أن تغير اسمه السابق» الحزب الحر الدستوري دید في امقر السابع عا 
4. وعلى رغم كل الشعارات» كان واضحاً أن الدولة البررقيبية لا تملك مشروعاً 


)٩(‏ محمد عبد الباقي الهرماسي. الإسلام الاحتجاجي في ترنس٠»‏ ورقة قذمت إلى: المحعركات 
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وأضحا رممكن التطبيق. فعلى سبيل المال» تعولت سياستها الاقتصادية إلى الليبرالية من 
الاشتراكية » كما قمعت الشيرعيين والنقابيين والطلاب البساريين. لذلك تركزت القاومة 
فى الہداية فى القوى التقليدية . فقد رفض العلماء التحرلات البورقيبيةء وبالذات ججلة 
الأحوال الشخصبة. وسياسياً انطلقت حركة صالح بن يرسف من جامع الزيعرنة» 
باللإضافة إلى المحاولة الإنقلابية التي قادها الأزهر الشرايطي عام ,1۹١١‏ كما تم حظر 
نشاط الحزب الشيرعي في كانون الثاني/يناير .1۹١۳‏ ومع نباية الستينيات» ربداية 
السبعيئيات» تضافرت أوضاع اة وإقليمية؛ وفرضت على النظام تناز لات كثيرة في اتجاه 
الصالة مع الترجهات الإسلامية عموماً. فقد حاول النظام التعامل مع قطاع فعين من 
رجالهاء ولكن هنالك جزء كبيرء وبالذات في أوساط الزيتونةء قر ليررتية ازدراءه 
التعمد للتقانة الأسلامية - العربية بحسب قولهم. وعالفت السلطة مع د شق في الوسط 
الزيتوني مثلاً في شخص الفاضل ؛ بن عاشرر الذي جع بين الثقافتين العربية الإسلامية 
والأوروبية" “. رلكن الظررف التغيرة ة في هذه الفترة ة جاءت كلها ضد المشررع 
البورقيبي . ويقرر أحد الباحثين: «لقد كان مناخ العلمانية البورقيبية إطاراً مناسباً لتكرين 
تیار ا السياسي»› وذلك عندما ساد چو من خيبة الأمل في أواخر الستينيات› أي 
عندما تلاشت نشوة الاستقلال السياسي . فأصبح الإطار التاريخي في تونس - أكثر من 
أي درلة أخري - يدل على اية مرحلة الأشكال المختلفة لليقين. وان من نتائج ذلك 
تخل نظام الحكم _ بطريقة مفاجئثة _ عن التجرية ذات الاتجاهات الاشتراكية؛ رازدباد 
القلى الايديرلرجي عند بعض اق 


استخلت القرى التقليدية تراجعات السلطة» وبدأت فى البحث عن أشكال جديدة 
للعردة بهدف التأثير في الحياة العامة. وكانت أولى نتائج هذا الط الجديد إنشاء «الجمعية 
القومية للمحافظة على القرآن» التي منحتها السلملة تر یسا قانونیاً عام ۱۹۷۱ وأشرفت 
علیها في البدايةء ولکن تسرېت | إليها عناصر حدیدة ګانت هي مکونات سحركة الإسلام 
السياسي في تونس“. وكانت هذه العناصر قد نشطت قبل ذلك وبرز من بينها الشيخ 
عبد الفتاح موري والشيخ راشد الغلوشي» والتحق بهم شباب» مثل احيدة النيفر وصلاح 
الدين الهررشى»ء وتركز العمل على المساجد والمعاهد. وكانت هذه النلية الأول الشيى 
عملت بطريقة أهل التبليغ آي الطراف على المدن ودعوة الناس إلى المساجد. وقد بدا 
اللشاط بإنشاء حلقة في جامع سيد يوسف ضمت ججمرعة من تلامذة المرحلة اللهائية من 
التعليم الثانويء وهؤلاء انتقلوا في ما بعد إلى التعليم الجامعي. وبهذه الطريقة انتقل 


(۵۷) عبد الاطيف الهرماسي› الحركة الإسلامية في تونس (ٿونس: دار بيرم للنشرء ›)۱۹۸٩۵‏ 
ص ۳۹ . 

)٥۸(‏ فرانسرا ہورجاء الإسلام السياسي : صوت الحنوب ترجمة لورين زكرى (القاهرة: دار العام 
الثالٹ» ۱۹۹۲)» ص .١۷۷‏ 

(۹) ضريف الإسلام السياسي في الوطن العریي» ص .٠١۹ - ۱٤۸‏ 
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العمل الإأسلامي 5 الساسة” الطلابية ٹم تکاثرت الحلقات حتى شملت العلصر 
النسائي'". وقد تعاطفت عناصر من أوساط الزيتونة مع الحركة الجديدة» ومن بين 
ھۋلاء الشيخ عمد صالح النيفر الذي كرون جعية الشبان ال في الأربعينياتء كذلك 
الشيخ عبد القادر سلامة الذي وافق على تجديد رخصة إصدار جلة المعرفة لتكون جلة 
الحركة""ء وقد لعبت دوراً فكرياً مهما في تأطير أفراد الحركة مستقبلاً؛ وكما يقول أحد 
الإإسلامويين : «وكانت المجلة من زارية أخرى منبراً للدعوة استقطب الكثير من الشباب 
إلى الإسلام» ووفر له مادة أساسية للدعوة والتحرك بين زملائهم» ولقد وصل ترزيعها 
في أراخر السبعينيات إلى قرابة الغلالين ألف نسخة» وهر رقم متاز إذا قارناه بنسب 
توزيع النشريات المماثلة في تونس. أسهمت جلة المعرفة في تطوير العمل الإسلامي في 
تولس وتوسيع آفاقه» وأبرزت للقاثمين عايه ضرورة تطرير أساليب العمل 
وهياكله». وقد أصبحت الحاجة ماسة - بالنسبة إلى الإسلامويين - لكي ينظموا 
أنفسهم في حزب أو جبهة أو تيار. 


وفي خضم أزمة السلطة تمكنت الحركة من التطرر وحخطي صعوبات النشأة والتكرين 
إلى مرحلة متقدمة في الانتشار. وقد أجل أحد الباحثين العرامل الساعدة في: «سياسة 
بيات كتميق للاتہامات السابقة بقة للرأسمالية التابعة وما أفرزته من احتداد الصراع 
الاجتماعي وتفاقم أزمة القيم». فغد زادت المديوئية وفتحت البلاد للرساميل o‏ 
وتسارعت الواردات مما أدى إلى نة مرتفعة للعجز التجاري» كما كان للاختيارات 
المتبعة عراقب وخيمة على الفلاحة والصناعة » ونتح من ذلك فوارق اجتماعية عميقة مع 
ظهور النرعات الاستهلاكية . وکانت أحداث کانون الشاني/ ینایر ۱۹۷۸ تعبيراً عن عمق 
الأزمة الاقتصادية والاجتماعية وقد ضغطت اإلحركة اللقابية والشعبية على الحكومة التي 
بدت ضعيفة وعاجزة» ومن جانبهم شعر الإسلامويون بأن الخطر الأساسي هو وقرع 
الدولة في أيدي اليسار. وكانوا يعتقدون بأن الإسلام في خطر لأن اليسار يمثل خطراً 
أكبر من الحكرمة في ر “. ومن هنا فكر الاسلامويون في أن يملأوا الفراغء رأن 
يدرأوا حطر اليسار. . وبدآت المرحلة الثانية للحركة بعقد مؤتمر سري في ضاحية ملوبة 
غرب تونس العاصمة في عام ۰1۹۷۹ وفي هذا المؤةر ظهر تياران: التيار الأول يعتبر 
الحركة امتداداً جماعة الإخران المسلمين ويتزعمه راشد الغنوشي وعبد الفتاح مورو. أما 
التيأر الثاني فکان یرید الاستقلال عن لوان الملسلمين» ويقوده اأحيدة الئيفر وصلاح 
الدين الجررشي وزياد كريشان. وهذا ما سيمشل مستقبلا تيار الإسلام المستقبلي أو 


: محمد الياشمي الحامدي» أشواق الحرية : قصة الحركة الإسلامية في تونس» ط ۲ (الکويت‎ )٠١( 
.ه٣‎ . ۵١ واليرماسي» الركة .الإسلامية في تولس» ص‎ ٠٥٤ ص‎ »)۱۹4١ دار القلم للنشر والتوزيع»‎ 

.١ الهرماسي» المصدر نقسه» ص‎ )٩1( 

(1۲) الحامدي» المصدر نفسه» ص .٠١‏ 

(۳) احميدة التيفر» في: بورجاء الإسلام السياسي: صوت الجتوب» ص .1۸١‏ 
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الاسلاميين التقدميين. ولكن التيار الأول استطاع أن يمن على المؤتقر“. واختير 
الغنوشي أميرا للجماعة حسما اقتضت هيكلة المؤقر. وهذا التيار هو الذي شكل ما 
عرف ب «حركة الانجاه الإسلامى». أما مجموعة التبارء فقد ابتعدت وكونت مجموعة خاصة 
ہا عبرت عن نفسها فى جلة ٠١‏ ۔ ٠١‏ التى اعتبرت لسان الإسلاميين التقدميين أو 
اللجددين» وهم على يسار الحركة . كذلك شهدت الحركة تيارات أخرى» كانت على يمين 
الشركة وتعمل باستقلال عنهاء وهي قريبة من التيارات التطرفة التى ظهرت فى اشرق 
العربي» مثل «حزب التحرير الإسلامي» و«التكفير والهجرة» واحاعة السلمين» . 

شهدت الفترة التالية حتى ناية عام ۱۹۷۹ شكلاً من التعايش السلمي في العلاقات 
بين الحركة ونظام الحكم» باستثناء بعض الأحداث الثانوية"". ويرجع ذلك التقارب في 
البداية إلى العداء المشترك لليسار التونسي . لكن قيام الثورة الإيرانية ء بالإضافة إلى التركيز 
المتزايد على الجرانب السياسية فى خطاب الحركة عوضاً من الجرانب الثقافية والأخلاقية› 
عجل بالصدام مع السلطة في الثمانينيات» خاصة بعد اتر الذي حول الحركة إلى حزب 
سياسي حمل اسم الاتجاه الإسلامي» في حزيران/يونيو .1۹۸١‏ ورفضت الحكومة التونسية 
الترخيص للحزب الجديدء ترافق ذلك مع أعمال عنف قام بها أفراد من «حركة الاتجاه 
الإسلامي»ء وبالذات داخل الحرم الجامعي وني مناطق سياحية . وقد شنت الحكومة حلة 
اعتقالات» وتمت غاكمات لأعداد كبيرة من النشطين ومن أعضاء مكتب القيادة» ولكن 
صدر عقو عام بمناسبة عيد ميلاد الرئيس بورقيبة الثاني والدمانين في آب/ أغسطس 
4., وحاولت الحركة بعد ذلك الحصول على الشرعية وتمت اتصالات مع رئيس 
الوزراء محمد مزالي الذي عرف بمرونته مح الاتجاهات الإسلامية - العربية؛ والذي كان 
رأيه أن إعلان شرعية الحركة «أمر مكن طالا أا لا تدعي احتكار الإسلام وتتخلى عن 
بعض مطالبها». وبعد إزاحة بورقيبة في تشرين الثاني/ نوفمبر ۱۹۸۷ رحبت الحركة 
بخلفه زين العابدين بن علي» وأبدت رغبتها في إرساء الديمقراطية رحق الاختلاف 
وأعلنت قبرلها بعدد من الموضوعات المختلف حولياء مثل مدونة الأحوال الشخصية. 
وصرح الغنوشي بأن قانون منع تعدد الزوجات هو أحد تعبيرات الاجتهاد والتأريلات 
الشروعة للنصوص القدسة“. 

وضمن حاولات «حركة الاتجاه الإسلامي! في البحث عن الشرعية والتكيف مع 
الظروف الجديدة» اتخذت اسم «حزب النهضة» وأعلمت وزارة الداخلية بذلك في شباط/ 


() ضريف الإسلام السياسي في الوطن العربي» ص .٠٤۹‏ 

.٠1 ۹١ الهرماسي ؛ الحركة الإسلامية فى توئنس» ص‎ )٠١( 

(7) الصدر نفسه» ص ,۵١۷‏ 

(۷) پور جا الإسلام السياسي : صوت الجلوب» ص ۱۹۵ 

(۸) عبد القادر الزغلء «الاستراتيجية الحديدة لمركة الاتجاه الإسلامي: مناررة آم تعبير عن الثقافة 
السياسية التونسية»٠‏ ورقة قذمت الى : الدين في المجتممع العربي (ندوة) (بيروت: مركز دراسات الوحدة 
الحريية» ۱۹۹۰)ء» ص ."٤١‏ 
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فبرایر ۰۱۹۸۹ وظن الکثیرون بان الحزب سیک پا و ا 
السياسية التولسية. ولكن الرئيس زين العابدين بن على أعلن في احتفالات الذكرى الثانية 
لإزاحة بورقيبة رفضه الحاسم قيام «حزب النهضة) باعتباره حزباً دیناً» على رغم تأکید 
قادة الحزب بأنه حصزاب سياسي ولیس دینياً. وهکذا تدهوررت العلاقات مجدداً بين 
الطرفينء ویری أحد البا-حثين «ان الإسلاميين التونسيين في علاقتهم بزين العابدين أعادوا 
إنعاج : فس الضراہط التي حکمت العلاقات بين حهاعة الإخران المسلمين وهال عبد 
الناصر في بداية حکمه» وبذلاف دت حر که إالاتجاه الإسلامي ٹمن جهلها أو اهلها 
نطق المؤسسة الحسكرية ٠"‏ . 


الخجزائر 

يحاول بعض الباحثين إرجاع الإسلام السياسي في الجزائر إلى مراحل تارخية تعوذ 
إل جپاد عبد القادر الجزاثري› أو قبل قرن ونصت» أي في ثلاڻينيات القرن اماضي٠‏ أو 
إلى «جعية العلماء المسلمين الجزائريين» التي تأسست عام 1۹۳١‏ برعاية الشيخ عبد الحميد 

بن باديس. رلكن مثل هذه النسبة لا تتس تماما مع تعريف الإسلام السياسي» وبالتحديد 

في نظرته الشمولية إلى الدينء فهذه الحركات والتنظيمات الوطنية حاولت توظيف الإسلام 
في الكفاح ضد الاستعمار أو المطالبة بالإصلاح الديني. فصلة ابن باديس بحركات 
الإسلام لسياسي الجزائري هي مشل صلة الشيخ محمد عبده بحركة الإخوان المسلمين 
المصرية › أعني : : مناك الاقف نوعي في طريقة التفكير والتنظيم لسبب وحيد هو اختلاف 
الظروف التارجخية ونوع التبحديات والظروف. لذلك تعتر حركات الإسلام السياسي في 
الجزائر تعبيراً عن الأزمة الخاصة التي نتجت بسبب فشل الدولة الوطنية بعد حرو 
الاستقلالء وبالتحديد انحدام الديمقراطية وانتشار الفساد مع غياب مشروع واضح 
رؤية حددة بديلة لسياسة التجربة والخطاً. فقد وصل بن بلا کا قول رجدو © ر 
السلطة داخل عربات جيش التحرير الوطني من الحدود التي محكمها بومدين» قائد 
الأركان الحربية وقتئذ ووزير الدفاع. وکان انقلاب حزیران/ ونیو ۱۹٦۵‏ مرد استعادة 
بومدين لنفسه السلطات التي كان قد خولهاء بتضنه» لبن بلا" . ويخلص إلى القول: 
ما لا جدال فيه كاللف › ان السلطة الجزائريةء بدءاً من تول بن بلا وال تول الشافل. 
مروراً بالمرحلة الانتقالية الطريلة التي تول السلطة خلالهاء بومدين» قد ساعدت على 
ظهور التشددية » بدعمها للتيار القومي الديني» تشجیعه وتعویمه» كلما أرادت التضييق 
على يسار جبهة التحرير الوطني وعلى الحزب الشيوعي الجزائري الذي أصبح يسمى حزب 
الطليعة الاشتراكة»"" . 

أما مظاهر الأزمة الاقتصادية وانتشار الفساد» فقد تسارعت مع بداية اللمانينيات»› 


۲۲.۲١ رشید بوجدذرة» الفيس تاریخ الدم (مراکش : مششورات تراصلات› 4 ص‎ )۷١( 
١ امصدر اس ا کس‎ (۷1) 
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ويكتب أحد الباحثين: «كانت الجزائر» بعد رفاة بومدين في عام ۱۹۷۸» متجهة نحو 
نهاية مرحلة عرفت تلمية صلاعية مكثفة 7 تسببت في تقليص للمداخيل الفرديةء 
وللاستهلاك ولاحتياجات السكان""' . رانخفضت أسعار النفط من ۳١‏ دولاراً عام 
1 إلى ١١‏ دولاراً عام ١۱۹۸ء‏ وتقلصت عائدات البلاد إلى أقل من النصف» 
وصارت الدرلة تشكو من ندرة المرارد. وكان التركيز على الصناعة على حساب القطاع 
الزراعي قد أضر اجتماعياً واقتصادياً بالجزائر» ففي الفترة من عام 1۹١۷‏ وحتى عام 
٨۸‏ تم استثمار نحو ۲۲۰ مليار دينار جزائري» وقد بلغت حصة القطاع الصناعي 
والمحروقات ١‏ بالئة مقابل أقل من ¿ ٠١‏ بالمئة للقطاع الفلاحي . وشهدت البلاد نزوحاً 
واسعاً من الريف إل المدن؛ كلل " أرتقعت ية العاطلين عن العمل o‏ الشہاب المتعلم . 
أما الفسادء فقد أشار عبد الحميد الابراهيمي» رئيس الوزراء الجزائري الأسبق› إلى 
ي أعضاء الحزب الحاكم عمولات بلغت نحو ۲۹ ملیار دولار على مدار ۰ عاما 
ي أكبر من حجم المديونية الخارجية للجزائر"". ومن ناحية أخرىء كان للقضية الثقافية 
دور مهم في نمو ظاهرة الإسلام السياسي في الجرائرء فقد اقتضت عملية التعريب توفير 
عدد كبير من مدرسي اللخة العربية جلبتهم الجزائر من المشرق» وبالذات من مصر. ويرى 
بعض الباحثين أن عبد الناصر - خلال صراعه مع الإخوان المسلمين - أرسل أعداداً كبيرة 
من الأصوليين بقصد التخلص منهم» وكان أثرهم واضححاً بين الطلبة والتلاميذ في مطلع 
السبعينيات مح ابروز أو طلائع الشباب الذي برتدي الجلباب ويطلق اللحى وظهرر 
الفتيات المحجبات 2 
كان الاتجاه الغالب على ايديولوجية الدولة الوطنية هو الانتقائية » لذلك حاولت أن 
تضمن «الإسلام! أو الدين بحسب فهمها ومصالجحها في مشروعها وخطابها. فقد حاولت 
الدولة التقريب بين الإسلام والاشتراكية» وشكلت المجلس الإسلامي الأعلى في شباط/ 
فبراير .1۹٦١‏ وقبل ذلك تمت الموافقة عام ۱۹٦١‏ على «جمعية القيم“ التي أصدرت ججلة 
التهذيب الإسلامي وكان رئيسها. الهاشمي التيجاني المتأثر بأفكار الإخوان المسلمين. وتم 
-حظر نشاط الجمعية في آیلول/ سبتمبر ۱۹٩٩‏ لاحتجاجها برسالة لعبد الناصر على إعدام 
سيد قطب» وحلت الحمعية في آذار/ مارس .۱۹۷١‏ وبعد ذلك آي في عام ۱۹۷۱ء 
أشرفت الحكومة على إصدار مجلة الأصالة لتعبر عن وجهة النظر الرسمية في المجال 
الديني" . ومن أهم الشخصيات في هذه الفترة عبد اللطیف سلطانی (۱۹۰۲ ۔ )۱۹۸٤‏ 


(۷۲) علي الكنز» حول الأزمة: ٠‏ دراسات حول الجزائر والعام العربي (الجزائر: دار بوشان للدشرء 
۰ ص .1٩‏ 

(۳) الوطن العریي (۲۷ نیسان/ ابریل ۱۹۹۰)» ص .١١‏ 

(۷4) مصطفى دحاني» الأصولية فى الجزائر: متى»ء كيف لاذا؟» دراسات عربيةء السنة ۵۸ء 
العدد ۲ (کانون الأول / دیسمبر ›»)۱۹۹١‏ ص ٤‏ 

(۷۵) انظر: بورجاء الإسلام السياسي: صوت الجدوب» ص ۲١۱‏ - ۲۳۵۸ء ومد العباسي» 
السلطة والحركة الإسلامية في الجزائر (القاهرة: دار العارف» [د.ت.])» ص ۹۸ .٠١١‏ 
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الذي يعتبره بعضهم الأب الروحي» امحل للحركة.الإسلامية الجزائرية» فقد لعب دوراً 
کبیا في مهاجة الاشتراكية» وهر صاحب كتاب المزدكية هي أصل الاشتراكية الذي صدر 
في المغرب عام AYÊ‏ ویقول فيه ہأن الاڈ شتراكية كفر» وأن كل فلاح يستشمر أرضاً 
مؤعة كافر» وأن الصلاة لا تجوز فوق أرض انتزعت من أصحاما خلافاً لأحكام القرآن. 
ویری بعضهم أن هذا الكتاب» بالإضافة إلى كتابيه: دقاعاً عن الإيمان الإسلامي› وسهام 
الإسلام» هي دلیل عمل الإسلاميين وأدت إلى تحالف كبار ملاك الأراضي مع 
الإسلاميين '. وظهر أيضاً الشيخ أحمد سحنون. وجاء اليثاق الوطني لعام ٠۹۷١‏ 
كمحارلة لاحتواء هذه الاتجاهات الإسلامية الحناميةء وقدم النظام تنازلات عديدة 
استفادت منها الممجموعات الإسلامية. ومع نجيء بن جديد تصاعد التيار الإسلامي نتيجة 
لسياساته التي اسختلفت عن المرحلة السابقة» والتى سمحت بقدر من حرية التعبير. 
وحاول ہن جديد من البداية كسب ود الإسلامريين» فقد سمح للخطباء ء باستخدام 
الساجد في الحديث» وقرر إذاعة الأذان في الراديو بعد أن كان منوعاء رأعلن عن 
مشروع للاقامة جامعة إسلامية في قسنطينة » وکان يژکد في سطيه وأحاديثه پان الاسام 
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يرى بعض المؤرخين «أن العمل الدعوي المنظم بدأ مع تآسيس أرل مسجد جامعي 
والمثل في مسجد الطلبة في جامعة الجزائر المركزية» ني شهر آیلول/ سبتمیر من سنه 
۸ هذا وقد أسس المسجد المفكر الإسلامي مالك بن نبي» وأشرف عليه عدد 
من أتباعه الذين انتشررا فى ما بعد داخل التنظيمات الإسلاموية. ولكن يمكن أن نعثبر 
بداية المانينيات هي انطلاقة الحركات الإسلامية الحقيقية والقوية بسبب توجهات بن 
جديد ونجاح الشورة الإيرانية. وكانت أرلى الجباعات التي تبلورت هي جماعة التبليغ 
والدعوةء وذلك عام ۱۹۷۹. وشهد عام ۱۹۸۲ مراجهات مع الطلاب اليساريبين 
ومظاهرات للإسلامیین انتهت بإصدار نداء ۱١‏ تشرين الثاني/ نوفمبر ۱۹۸۲ والذي يعتبر 
السودة الأول للمشروع الإسلامي» ووقع عليه: عبد اللطيف سلطاني وأحمد سحنرن 
وعباس مدني. وقي العام نفسه كرون مصطفى بويعل جماعة عرفت باسم «الحركة الجرائرية 
اللسلحة» وقام بمصادمات مع السلطة انتهت بمقتله في شباط/ فبراير ۱۹۸۷" . 
وتطورت الأحداث سريعاً بعد اندلاع المظاهرات في تشرين الأول/اکتوبر ۱۹۸۸ء 
وانتهت هذه الفترة بتعديل الدستور والسماح بتعدد الأحزاب في صیف .۱۹۸٩4‏ وکان من 
الواضح أن الغلبة فقي الساحة السياسية كانت للتيارات الإسلامية مع اختلافاتما الظاهرية . 
ووجد ج الارن صعوبة في قصتيف هذه التيارات» فيقرل أحد الباحشين: ايتكون المجال 


.٠١١ المصدر تفسه» ص‎ ٠ العباسي‎ (Y1) 

(۷۷) المصدر نقه» ص .١١١ ١١۳‏ 

.۵ ص‎ PU ۰ دحماني ؛ #ا ل صو لية في الخراثر: متی ۰ کیف‎ (YA) 
.١١١ ١١١ العباسي ۽ المصدر نفسه؛ ص‎ (4) 
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الإسلابي الجرائري من أربعة تيارات يصعب تمييزها عن بعضهاء ما عدا إن أحلنا على 
زعامتها ويرجع ذلك إل الغموض الذي يكتنف الحدود الفاصلة بينها: الجبهة الإسلامية 
لاإنقاذ» والإرشاد (ماس). السلفيون السحنونيون» تيار مالك بن نبى [...] إضافة 
لذلك هناك العديد من الملجموعات الصغيرة المستقلة فضلاً عن التيارات الإسلامية 
الموجودة داخل الأحزاب القائمةء ما يزيد من تعقيد الصورة»“^“ ۰ 


ومن بين أهم المجموعات : 

١‏ ۱ جماس. 
۲ - الرابطة الإسلامية - سحنون. 
۳ الحبهة الإسلامية لاإنقاذ. 


ثم هناك تيار مالك بن نبي يمثله حزب النهضة الجزائريةء والتيار الإسلامي للحركة 
الديمقراطية من أجل الجزائر (بن بلا)» والتيار الإسلامي لجبهة التحرير الوطني» والتكفير 
والهجرة» ومجموعة بويعلى» وجماعة التبليغ والدعوة ٹم حزب اش“ . وفي السياق 
نفسه يقرر راحٹث خر أن الح ر کات تتکون من ثلاث حموعات کہری› وهي حجاعات 
الدعوة السلمية» وحعيات التبايغ والدعرة» والجركات ذات الصبغة السياسية الواضحة. 
ويقول بأآن هتاك تعايثاً بين خختلف هذه التيارات» بحيث يمكن للمناضلين أنفسهم إعلان 
اتعمائيم إلى التيارات اللالة. ويرى بأن المجرة الإسلامية في الجزائر منذ مظاهرات تشرين 
الأول/اکتربر ۱۹۸۸ وحتى فرض الحصار في شباط/ نبرایر ۱۹۹۲ تضمنت نحو النتي 
عشرة منظمة : حعية الإرشاد في نہهاية عام ۰۱۹۸۸ وحركة المجتمع الإسللامي (ماس) 
بقيادة الشيخ حفوظ نحناح والتي أعلنت في آذار/ مارس .-“.١‏ والحبهة اللاأسلامية 
للنقاذ (۴18) بزعامة عباس مدني وعلي بلحاج وقد أسست في ۱۸ شباط/ فبرایر ٠۹۸۹‏ 
واعترف بها في أیلول/ سبتمبر ۱۹۸٩۹‏ وحظرت في شباط/ فبرایر ۱۹۹۲ء ورابطة الدعوة 
الإسلامية يقودها الشيخ امد سجنون في عام ۰۹ وحزب الله في عام ٩۰‏ بشیاده 
جمال الدين باردي. وأسس يوسف بن خده» رئيس حكومة ۱۹١١‏ المؤقتة» حركة الأمة 
في آذار/ مارس ٠,؛‏ ويقود علي زغدود حزب التجمع العري الإسلامي - أيلول/ 
سېہتمبر ۰۱۹۹۰ ویقود الإمام عبد الله جاب الله جماعة النهضة اللإسلامية _ كائون 
الأول/ ديسمبر ٠ء‏ ويراس أحمد حاني جمعية العلماء - آذار/ مارس ۱۹۹۱. رفي 
كانون الأول/ديسمبر ۱۹۹١‏ أعلن محفوظ نحناح عن إنشاء رابطة إسلامية موسعة تمع 
بين منظمته والنهضة لجاب الله وحركة الجزائر المسلمة لمحمد أحمدين. وأخيراً هناك 


)۸٠(‏ محمد الطوزي» «الحركة الإسلامية المجزائرية ٠‏ آثاق (المغرب)ء العددان ٣ه‏ .. ٠١‏ (آذار/ مارس 
144۳( ص 11¥ IIA.‏ 
(A1)‏ المصدر سه . 


جماعات الطلائع المقاتلة أو الأفغان» وهم في حركة التكفير رالهجرة*“ . 
ثانياً: نشاط حركات الإسلام السياسي 


في أقطار عربية أخرى 

عرف كل الأقطار العربية .من دون استثناء . نشاطاً أو تشكلاً بطريقة آو أخرى 
ركات اللإسلام السياسي» بسبب التأثيرات الخارجية وأوضاع التطور الذاتي. فكل المنطقة 
قد تعرض إلى التحولات رالتغييرات الاجتماعية - الاقتصادية» كما وصلت إليها ريأح 
الرأسمالية الغربية ونتائجها الباشرة أو الجانبية ‏ بدرجات ختلفة - ولكن لم يبق جزء منها 
منعزلا عن التغلغل أو التبادل الخارجي. ويظل الإسلام السياسي أو الأصولية الإسلامية 
آلية دفاع واستجابة لمواجهة الواقع التغير بالعودة إلى المعلوم» أي للاضي. وعلى رغم أن 
الكثير من الباحشين يرجع نشأة الأحزاب والتنظيمات الدينية العربية إلى علاقة ما بحركة 
الإخران المسلمين الصرية أو يميل إلى الحديث عن تلظيم درلم يساعد في قيام هذه 
الحركات إلا أن الظروف التاريخية المتشامة ولدت حاجات سياسية ‏ اجتماعية مثيلة 
واسترجبت تبادل الغبرات . ونعيد القول بأن الأزمة العامة» بالإأضافة إلى التطور الذاي 
لكل قطر يتعرض بدوره إلى أزمة خاصةء هي الأسباب الحاسمة في ظهرر الحركات 
الإأسلامية - السياسية القطرية . 


۱ - سوریا 

تعرضت سوریا مثل مصر لظروف متقاربة» ولكن النعائج جاءت ختلقة» وكما 
يؤكد أحد مؤرخي المرحلة المعاصرة» «فبعد المد القومي الذي عرفه الرطن العربي في 
مطلم الستينيات» وسياسة بناء الدولة الوطنية المستقلةء والشروع في وضع خخططات 
تلموية تيدف إلى بناء اقتصاد وطني منيع» والحد من التبعية الاقتصادية» وبالتالي الصمود 
أمام الهيمنة السياسية للقرى الامريالية يتدهور الوضعء ويتآزم بعد هزيمة حزيران/ يونيو 
۷ فتضعف الدولة الرطنية وتفشل المخططات الاقتصادية ويزداد الوضع الداخلي في 
الوطن العربي تأآزمأء فتنفجر انتفاضات اجتماعية مهددة بأكثر من حرب أهلية» وتطفو 
على السطح تكتلات طائفية»"“ . فسرريا تختلف كثيراً عن مصر في انعدام التماسك 
والتجانس الأثني والاجتماعى _ الاقتصادي› ووجود سلطة مركزية قديمةء كذلك 
المخضوع المباشر للإدارة العشمانيةء ما جعل سوريا في حالة انقسامات وتفكك خلال 
الصراع البريطاني والفغرنسي حول الامبراطررية العشمانية المنهارة. واتسمت العملية السياسية 
في سورياء وبالذات من عام ۵ لل عام ٠‏ بقدر کبیر من عدم الأستقرار 


(۸1) عبد الرحيم لمشيشي» «صعرد المعركة الإسلامية الراديكالية كقرة في العام العربي: العوامل 
امغسرة والرهانات السياسية ٠۰‏ آفان» العددان ٥۳‏ ۔ ٥٤‏ (آذار/ مارس ۱۹۹۳)» ص ٩1‏ ۔ ۹۹. 


: «الصحرة الإسلامية في لاد الشام: مال سوریاء؛ ورقة قدمت الى‎ ٠ ابيب الجشحان‎ (AT) 
.٠١١ ار كات الإسلامية المعاصرة فى الوطن العري» ص‎ 
۷7 


والصراعات والانقلابات العسكرية» وانشهت الحقبة بسيطرة حزب البعث على حساب 
فوتين» أي الشيرعيين والناصريين المنافسين الأساسيين لحزب البعث. وبعد ذلك اجه 
البعشيون نحو الصراع مع حركة الإسلام السياسي في سورياء خاصة وقد برز التناقض 
بين الفكرة القرمية والفكرة الدينية» والذى يمكن إرجاعه إلى الدور العثماني في تشجيع 
تيار الجامعة الإسلامية بقيادة الأفغائي أولأء ثم أبو الهدى الصيادي ( ° _ 14۰4(« 
مقابل تيار قومي مله عبد الرهن كاعر" . وفي تصور حزب البعث السوري» فإك 
الوطن العري ي سيظل ساحة صراع بين «الكواكبية! و«االصيادية!. ويعتبر البنا وحركة 
الإخوان السلمين استمراراً لأي الهدى الصيادي» لأنم يعملرن على ضرب العقل العربي 
من خلال د تشجيع الصوفية؛ بالإضافة إل العمل عإ لى ضرب الهدف السياسي العربي ص 
خلال مثاهضة فة الق العربية والدعوة إلى إقامة الأمة الإسلامة*“ . 


بدأٹ الجر كة الإأسلامية في سوريا على شكل حعيات إسلامية ركزت على الدعرة 
الإسلامية والتنظيم الاجتماعي والتوعية الدينية والإرشادء أي م تتدخل کثیرا في السياسة 
اشر ومن أبرز الجمعيات: حعية الغراء التي تأسست في بداية العشرينيات احتجاجاً 
لى السياسة التعليمية الجديدة للإدارة الاستعمارية» لذلك أنشأت عدداً من المدارس؛ 
ا جمعية الهداية الإسلامية التي تأسست عام ٠‏ وأقامت علافة مع جماعة 
الإخوان المسلمين في مصر إثر زيارة قام بها عضران من الإخوان إلى كل من فلسطين 
وسوريا عام ١۱۹۳ء‏ وجمعية التمدن الإسلامي» رأسست في الفترة نفسهاء هذا بالإضافة 
إلى حمعيات صغيرة آخرى ذات أهداف متشاية دور حرل الدفاع عن قيم المجتمع 
الأسلامي والوقرف آمام مهوجة التغرين ع الزاحضة»** , لذلك تعاونت في ما بينهاء ول 
تتدخل في السياسة إلا في منتصف الأربعينيات» وذلك خلافاً لجماعة "الإخوان المسلمين» 
التي أسسها مصطفى السباعي عام ٤٤1۹ء‏ وأصبح مراقباً عاماً للجماعة بعد أن وحد 
التنظيمات التي كانت قاثمة حينذاك» مشل دار الأرقم (حلب (4e‏ و«الشبان 
السلمون» (دمشق)» وحعية الرابطة (مص)» والإخران المسلمرن) ES)‏ وفي عام 


Dekmejian, Ilan in Revoluttor: Fundamentalism in the Arab World, pp. 109-112, and (^£)‏ 
ضريف» الإسلام السياسي في الوطن المري» ص ٠١١ - ٠١١‏ رالذي اعتمد أيضاً على : الاخوان المسلمون: 
ثشأة مشبوهة وتاريخ أسود» ٥‏ ج (دمشق: مئشورات مکثب الارشاد» 444 ج أ ص ۳۹ ۔ ٤‏ 

.١١٤١ الجنحاقي» الصدر تفسه» ص‎ )۸١( 

)۸١(‏ ضريف» الصدر نفسهء ص .٠١١‏ ويورد الجنساني ظهور الاخوان المسلبين تحت أسماء أخرى 
مثل «شباب خمد» أو االشبان المسلمرن؟» فقد أسس أبو سعود عبد السلام في مص عام ٠۹۳١‏ جمعية 
الرابطة الدينية لشباب محمد ثم تأسست جعية الشبان المسلمين في حمص بالإضافة إلى دار الأرقم؟ في 
حلب (الجنحاني» المصدر نفسه» ص .)١١١‏ مصطفى السباعبي )۱۹١٤ - ۱۹۱١۵(‏ درس في الأزهر وتأثر 
بحسن البنا وشارك في اللشاط السياسي وسجچن أثر من مرة في مصر وسرریا. عمل بالتدریس في سوریا 
ثم انتخب مراقباً عام لجمعية الاخران المسلمين عام ۱۹٤١‏ ثم عمل أستاذاً في الجامعة السررية» وهميداً 
لكلية الشريعة عام .۱۹١١‏ من أشهر كتبه اشتراكية الإسلام. 
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٥٠‏ نشرت الجماعة برنامجها السياسى بعد أن انتقلت إلى دمشق» وشاركت في 
انتخابات عام ۱۹٤١‏ كممثلة رقائدة للحركات والجمعيات الإسلامية . ولكن انقلاب 
حسني الزعيم في عام 4 أوقف تطور سوريا الدني في جال السياسة ليبداً تدخل 
العسكر المستمر فى توجيه السياسة. وفى البداية» أيدت جاعة الإخوان المسلمين حركة 
الجيش وتقدمت بمذكرة» وكانت تأمل في أن تحل مشاكل سورياء ولكنها أصيبت بخيبة 
آمل وتعرضت لقمع العسكريين» ول تعد إل العمل السياسي العلني إلا بعد سقوط نظام 
الشیشکلى فی آذار/ مارس .۱۹٥٤‏ وقد شاركت فى انتخابات 1۹4۵۷. وخلال فترة الوحدة 
تعرضت جاعة الإخوان السلمين للاضطهادء لذلك أيدت الانفصال في عام .٠۹١١‏ 
وعادت إلى العمل العلني في ذلك العام الذي اعتزل فيه مصطفى السباعي قيادة الجماعة 
وخلفه عصام العطار» وشاركت في الانتخاباتء وأحرزت عشرة مقاعد» ومثلت في 
حكومة خالد العظم عام "۱4٦۲‏ . 


استهل حزب البعث العربي - الذي استولى على السلطة في آذار/ مارس ۱۹١۳‏ - 
عهده بمواجهة الإخوان المسلمين بنفيه زعيم الجماعة عصام العطار إلى الخارج . وراصل 
الإخوان المسلمون من جاتبهم تحدي السلطةء وأعلن الحصيان المدني في حماة عام ٤٦۱۹ء‏ 
وتراجع العطار - الذي كان يعيش في ألانيا ‏ وأيد الرئيس الأسده ولكن هزيمة 1۹١۷‏ 
صعدت من مواقف جناح في الحركة بسبب خيبة الأمل وأدت إلى انشقاق جموعة تؤمن 
بالكفاح المسلح أو الجهاد بقيادة مروان حديد من حاةء ونشطت المجموعة في الشمال. 
ويتحدث أحد الباحثين عن بروز جناحين: أحدهما معتدل ويضم الأسماء اللامعة من 
رواد حركة الإخوان المسلمين» ويعيش أغلبهم في السعودية وأقطار الخليج» ويميلون إلى 
العمل السياسي ورفض العنف؛ وجناح حديد الذي تبنى المعارضة المسلحة باسم الجهادء 
ويعمل أعضاژؤه في الداخل ويعتزون باهم قدموا آلاف الشهداء في سبي «الشورة 
اللإسلامية٠ء‏ وضمن هذا الجناح جماعة «كتائب محمد» التي تزعمها مروان حديد وبعض 
عناصر حزب التحرير الإسلامي الذي أسسه في حلب عبد الرحمن أبو غدة عام 
۳ . ويبدو أن الغلبة صارت لقيادة جموعة الحهاد ابتداء من عام ١1۹۷ء‏ واختير 
عدنان سعد الدين أحد قادة الشمال مراقباً عاماًء وقد ساعدت الظروف الداخليةء 
بالإضافة إلى الحرب الأهلية اللبنانيةء فى هذا التحرل. وشهدت اية السبعينيات 
صدامات دموية بين السلطة والجهاديين» انتهت بزيمة الأخيرين. ومن نتائج هذه الهزيمة 
تأاسيس «ال هة الإسلامية في سرريا» في تشرين الأرل/ اكتربر ۱۹۸١‏ وتكونت من تحالف 
ضم جاعة العطار وجماعة عدنان سعد الدينء أي الإخران امسلمين» وبعض العلماء 
ورجال الدين» ومجموعات صغيرة من التنظيمات الإسلامية. وتم اختيار الشيخ محمد أبو 
النصر البيانوني من حلب أميناً عاماً للجبهة» مع وجود شخصيات مثل سعيد حوى منظر 


(۸۷) الجنحانيء المصدر نفسه» ص ١١۷‏ - ١٠٠٠ء‏ وضريف» المصدر نفسه» ص .٠١١‏ 
(AA)‏ النحاني› المصدر نفسه» ص ۲ 


۷۸ 


الحركة في سورياء وعدنان سعد الدين من اة وصاحب العلاقات الوثيقة ا 
مصر. وظهر واضحاً في إعلان الحبهة وميثاقها الأثر الأبديولوجي للبنا ورشيد رضا 
والسہاعي وقطب وحوی › وح ذلك هناك اختلائات واضحة عن اخوان مصر بسبب 
ظروف سور ي ٣‏ وقامت «الجبهة» بمواصلة عملها العسكري» كما اتضح في أحداث 
آب/ أغسطس ١۱۹۸ء‏ وتصاعد في عصيان اة في شباط/ فبراير .۱۹۸١‏ وضعفت الجبهة 
الإسلامية نتيجة الخسائر الفادحة خلال عامي ۱ ر۱۹۸۲ء يضاف إلى ذلك خلائات 
القيادة بين الرافضين للتعاون ت قوى خارجية» مثل العراق والأردن وإيران» ويمثلهم 
عدنان عقلة» وبين الصالحين أو المساومين بزعامة عدنان سعد الدين والذين انضموا إل 
«التحالف الوطني لتحرير سوريا» الذي يسانده الأردن والعراق» والذي يضم تحالفاً من 
8 جوع ارف للحم . وقد أبعد عدنان عقلة عن حركة الاخران لتستمر 
الانقسامات 


۲ الأردن وقلسطین 

حين ننتقل إلى الأرن وفلسطين نجد أن المرقع كان له أثره الواضح في وجود 
وتفاعل تيارات سياسية وفكرية كانت سائدة وفعالة في المنطقة العربية. وبالنسبة إلى 
الأردن» اتسم الكيان السياسي منذ قيامه في مطلع العشريئيات مشاشة واضحة استوجبت 
توازئات دقيقة وتحالفغات سياسية وعشائرية تمن هذا الكيان من الاستمرار من دون 
توترات. وم يكن الدين مستبعداً ولم يشهد الأردن عمليات سحديث فرقية تصطدم مع 
البناء القبلي التقليديء لذلك لم تصطدم الحركة الإسلامية السياسية بالسلطة الأردنية في 
البدايات. وكما يكتب أحد الباحثين «م يكن لإخوان الأردن تنظيم سري أو جناح 
عسكري» ولا كانت لهم به حاجة. فلا خصومة لهم مع حاكمين يعود نسبهم إل آل 
بیت وسول الله ی ولا دورهم منازع في تمع قبلي تقليدي كالمجتمع الأردن GC‏ 


يرجع بعض الباحئین بداية تنظيم الإخران في الأردن إل العام 14E‏ نتيجة لقاءات 
مع الإخوان المسلمين المصريين وزيارات قام ا بعض القادة الإخوان" . ولكن البداية 
الحقيقية والرسمية كانت» بحسب ما نجد في صحيفة الجزيرة عدد VE‏ عام 40 
ما يلي: «قرر مجلس الوزراء العالي في جلسته النعقدة في تاريخ ٩‏ كانون الثاني السماح 


Dekmejian, Islam inh Revolution: Fundamentalism in the Arab World, p. 117. (۸4) 

.٠١۳ ۱۲۲ المصدر لفسه» ص‎ )۹٩( 

)4١(‏ نيفين عبد المنعم مسعدء «جدلية الاستبعاد والمشاركة : مقارنة بين جبهة الانقاذ الإسلامية في 
الجزائر وجماعة الاخوان السلمين في الأردن»٠‏ المستقبل العريي» السنة ٠٠۳‏ العدد ٠٠١‏ (آذار/ مارس 
1) ص ٠١1‏ نقلاً عن : أمتون الكخن «الاخران المسلموك»» في: موسى زيد الكيلاني» رر 
الحركات الإسلامية في الأردن (عتان؛ دار البشير» ۱۹۹۰)» ص .١١ ٠١‏ 

(4۲) الوطن العري ۱٤(‏ نیسان/ اہریل »)۱۹۸٩‏ ص ۲۲. 


۷۹ 


للوجيه اسماعيل بك البلبيسي وإخواته السادة عبد اللطيف ابو قررةء ابراهيم جاموس» 
راشد دروزة» قاسم الأمعري» وغيرهم» بتأسيس جعية في شرق الأردن تدعى جعية 
الإخوان المسلمين»"". وكانت الجحماعة على علاقة جيدة مع السلطةء فقد تم افتتاح 
مركز العام للإخران المسلمين تحت رعاية املك عبد الله» وفي مقابلة الك لعبد الحكيم 
عابدين؛ أبدى إعجابه بالحركة وحاجة الأردن إلى جهرد الإخران واقترح تعيين عبد 
الحكيم عابدين وزيراً في الحكومة الأردنية» وأن ينعم عليه وعلى الشيخ البنا 
بالباشوية“ . استمرت العلاقة الجيدة بين الاخوان والملك حسين» وتعتبر علاقتهم 
بالنظام استراتيجية. فقد شاركوا في الوزارات والمجالس النيابية وسائدوا الملك خلال 
أزماته في الخمسينيات؛ وتلاقت مصالحهم في محاربة القوميين واليساريين» رفي مواجهة 
المد الناصري والقومي في النطقة. وحتى حينما يلشب خلاف حول أمور مشثل تطبين 
الشريعة أو علاقة النظام بالغرب» كذلك حالات التوتر القصوى كما حدث عام ٠۹٥١‏ 
حون اعتقل المراقب العام الحديد محمد عبد الرحمن (الذي انتخب في ناية عام ۱۹٥۳‏ بعد 
استقالة الحاج عبد اللطيف أبو قررة)» على رغم كل ذلك يى التحالف الاستراتيجي لأن 
#آليات التشابك بين مصالح الطرفين» وميراث التعارن المشترك في ما بينهما» سرعان ما 
كانا يفضيان بفض الاستثناء والعودة مجدداً إل الأصل“"“. ول تتعرض جاعة الإخوان 
السلمين في الأردن للحل مثل بقية الأحزاب السياسية عام ۱۹۵۷ لأنها استفادت من 
التسجيل بحسب قانون الحمعيات الخيرية والأندية» فقد تقدمت بطلب لرئاسة الوزراء عام 
۳ باعتبارها خاضعة لهذا القانون. واستمرت جاعة الإخران المسلمين فى علاقتها 
الطيبة حتی بعد انتخابات تشرین الثاني/ نوفمبر ۹٩۱۹۸ء۰‏ حيث حصلت على ۲۲ مقعداً من 
٠‏ مقعدأ ويعمل الاسلامريون الآن ضمن إطار أوسع» هو جبهة العمل الإسلامي 


2 


الذي يمحتل الإخوان المسلمون! فيه موقعا رئيسيا. 


السلطة الأردنيةء وهي «حزب التحرير الإسلامي» الذي أسسه الشيخ تقي الدين النبهاني 
في مدينة القدس عام .٠۹٠۳‏ ومن البداية رفضت السلطة الترخيص لحزب التحرير 
الإسلامي على أساس أن الحزب يرغب فى الوصول إلى السلطة عن طرين الدين» ما 


پتعار فض والدستور» و ئی حن حاول المۋسسون الحصورل على تصريح كجمعية رفضس 


() عوني جدوع العبيدي» جماعة الاخوان المسلمين في الأردن وفلسطین» ۱۹٤١‏ _ ١۱۹۷م:‏ 
صفحات تارية (عمان : العبيدي» 44۱( ص TY‏ 

(۹4) مود عبد الحليمء الاخوان السلمون: أحداث معت التاريخ: رزية من الداخل 
(الاسكندرية: دار الدعرة؛ [۱۹۷۹])ء ج ۱: ۱۹۲۸ - ۰۱۹٤۸‏ ص ۳۲۳ . ."۲١‏ أورده العبيدي في : 
المصدر قسه» ص ۳۷. 

() مسعد» اجدلية الاستبعاد والمشاركة: مقارنة بين جبهة الانقاذ الإسلامية ثي الجزائر وجاعة 
الاخران المسلمين في الأردن»٠‏ ص .٠٦‏ 


A 


طلبهم أيضاً باعتباره جرد تحايل» ولكن الحزب عمل بصورة سبرية» وبالذات في الناطق 
الريغية والقرى العزولة . فكان الحزب يدعو إلى إقامة الخلافة الإسلامية وتكفير الدول 
الإسلامية التي لا تطبی الشريعة الإأسلامية. وهذه المواقف التطرغة كانت سیا في القمع» 

وأجبر الشيخ النبهاني على مخادرة الأردن» وفي البداية استقر في دمشق» ثم نقل مركزه 
إلى بيروت حيث توفي هناك وخلفه الشيخ عبد القدي یم زلوه"“. وقد استطاع الحزب 
الانتشار في أغلب البلدان الإسلامية على رغم الملاحقة والتضييق. 


أخذ تطرر العمل السياسي الإسلامي في فلسطين مجرى تلفأ نتيجة الاحتلال 
الصهيوني» فقد سادت الأنكار والتنظيمات القرمية والوطنية واليسارية لفترة طويلة على 
رغم آن فلسطین حازت مبکرا على اهتمام الحركة الإسلامية. فقد كان صعود النظم 
القومية عائقاً مام تطور المركة الإسلامية السياسيةء» حاصة وقد جعلت هذه | النظم قضية 
فلسطين مسألة استراتيجية وأعطتها الأولوية في خطابما وبرناجها المعلنين» مع أن الإخوان 
المسلمين افتتحرا شعبتهم الأرلى في القدس عام ١٤۱۹ء‏ كما أن وفرد اللإخوان المسلمين 
عرفت طريقها إلى فلسطين منذ ذلك الوقت وأسست جاعات في عدد من الأماكن› > ٹل 
یاقا وغرزة والرملة واللد ونابلس وخان يونس ویئر الس والناصرة وعکا وسلوان» وبقال 
إن شعب الإخوان في فلسطين خجاوزت العشرين شعة". واستمر فطاع غزة لفشرة 
طويلة تحت تأثير كبير من الإخوان المسلمين الصريين» أما الضفة الغربية فقد تشابكت 
علاقاعها مع إخران الأردن. وعندما تأسست منظمة فتح» كان من قيادتها عناصر كثيرة 
ذات ميول وارتباطات بالإخوان السلمين» نما قلل من الحاجة إلى قيام تنظيم إخراني 
فلسطيني مستقل . ولکن هذا الوضع اختلف بعد تراج التبارات القومية وتكن الصهيونة 
في المحطقةء ٹم اندلاع الثررة الإيرانية. وكالت نتيجة هذا الرضع ظهور ما يسمی 
بالتنظيمات امهادية . ویری بعس المڙرخين أن «أسرة الحهاد» التي أسسها فرید آبو مخ 
يمعاونة عبد الله درویش › هي أولى شه التتظيمات› وقك قام بأول عملیاته عام ۹ .۰ 
ولکن تم ضبطه في عام .۱۹۸١‏ هناك أيضاً تنظيم «سرايا الجهاد الإسلامي؟ الذي أعلن 
عن نفسه بعد تنظيم عملية حائط المبكى في تشرين الأول/اكتربر .۱۹۸١‏ ولتنظيمات مثل 
حزب التحرير الإسلامي وجاعة التكفير والهجرة أفراد يعملون لصالجها. ولكن الساحة 
الشلسطينية تعرف في الوقت الراهن تنظيمين أساسيين هما: حركة الحهاد الإسلامي بقيادة 
فتحي الشقاقي “» وحركة المقاومة الإسلامية (حهماس) بزعامة الشيخ ياسين. وكلتاها 
ظهرت في اية السبعينيات» وما تمزجان بين الإسلام والوطنية»› وشختاران العمل 
السلح» أو كما تقرل الادة ٠۳‏ من ميثاق حماس : اتتعارض البادرات وما يسمى بالحلول 


(۹1) ضريض الإسلام السياسي في الوطن العربي»؛ ص .۲۲١‏ 

(۹۷) العبيديء جماعة الاخوان المسلمين في الأردن وثلسطينء ۱۹٤١‏ . ١۹۷٠م:‏ صفحات تارجخيةء 
ص ۰و قا عن: صلاح شادي» صتحات مر ن التاريخ . 

(۸) اغتيل مؤخرأ ويقود حركة الجهاد حالياً عبد الله رمضان. (المحرر). 


A۱ 


السلمية والمؤتمرات الدولية لل القضية الفلسطيئية مع عقيدة حركة المقاومة الإسلامية» 
ا . : . (۹4) 
فالتفربطل في آي جرء من فلسطين تفريطل في جزء من الديء ب“ ٤‏ 


۳ ہ اليمن 

لي تققصر حركات الإسلام السياسي على مركز الأحداث في الشرق العربي ووادي 
النيل» ولكنها امتدت إلى الأطراف الجغرافية أو الفكرية. ويرجع هذا الانتشار إلى جهرد 
حركة الإسخوان المسلمين الأم في مصرء فقد عرفت اليمن الحلقات الاخوانية منذ منتصف 
الأربعينيات . ولكن اليمن بمجتمعها التقليدي القبلي الحافظ الذي عزلته الإمامة عن 
التحولات الاجتماعية - الثقافية والسياسية لم يعرف الأحزاب والتنظيمات ذات الطاب 
القومي المتجاوز للحدود إلا في فترة لاحقة. فحتى. بعد قيام حركة الضباط عام ٠۹١۲‏ 
في شمال اليمن» م تدخل البلاد تجربة التعددية الحزبية» ولكن الساحة اليمنية في عادن 
شپدت نشاطاً حزبياً وسياشياً واسعاً على رغم خضرع النطقة لحكم البريطائيين» ولكن 
هذه التوجهات ل تتطور حتى مداها الذي يرصل إلى التعددية” '" 


كان اليمن من الدول الأولى التي جذبت اهتمام حركة الإخوان السلمين في مصر 
في عام ۱۹۳۹ الذي تلا المؤتمر الخاسس» حين أعلنت الحركة عالية ايديولوجيشها 
الإسلامية. يقول الإمام البنا: «فالإسلام والحالة هذه لا يعترف بالحدود الجغرافية ولا 

يعتبر الفرارف اسية الدمرية › ويعتر المسلمين حيعاً أمة وأسحدة» ویار الوطن الإسلامي 
رطا رانلا مها اعدد قط اتات ا وكذلك الإخوان المسلمون يقدسون 
هذه الوحدة ویژمنون ذه ابجانعة  ٣‏ 
أسبات تاریخية قیرزت ہا اس تی بک موقعپا الجغرافي ای ی مرا اطفلائة 
الإسلاميةء جذبت التيارات الفكرية والسياسية المعارضة رالحديدة. فاليمن - بحسب هذا 
الرأي ‏ موقع آمن لممارسة النشاط؛ بل تمكنت بعض هذه التيارات من تحويل أفكارها إلى 
داقع عملي بتكوين دويلات تطبق هذه الأفكار"" ''. ريضيف إلى هذا العامل التارخي» 
عوامل أخرى خاصة باليمن خلال الأربعيتيات» ذكرها الشخص الكلف بشؤون الحركة 


رضن هله الاستراتيجيا الاد يدة ٠‏ استحوذت 


(44) انظر : ضريف» المصدر نفسه؛ ايز سارةء «العركة الإسلامية في فلسطين: وحدة الاأيديولوجيا 
وانقسامات السياسة ٠»‏ المستقبل العري» السنة ١١‏ اعدد ٠١١‏ (حزيران/ ونير ۱۹۸۹). و مورا 
Barghouti, «The Political Role of Islamists in Jordan and the Palestinian Occupied Territories,»‏ 

(1993, mimeo). 

)٠٠١(‏ محمد عبد الملك المتوكلء التجربة الديمقراطية فى اليمن ء٠‏ ورقة قآمت إل: مزر إشكاليات 
تعثر التحول الديمتراطي في الرطن العريء القاهرة» ۲۹ شباط/ فبرایر - ۳ آذار/ مارس ٦,؛,‏ ص .۱١‏ 

.٠۸۷ البناء جموعة رسائل الإمام الشهيد حسن البتاء ص‎ (٠٠2 

عبد الكريم قاسم سعيدء الاخوان المسلمون والحركة الأصولية في اليمن (القاهرة: مكثبة 
مدبولي» »)۱۹۹٩‏ ص .٠١‏ 


AY 


في اليمن» الفضيل الورتلاني (الجزائري الجنسية)ء» وهي أن اليمن (الشمال) البلد العري 
الوحيد الذي لم يدخله الاستعمار ولم تدخله القيم الأوروبية المستوردةء كذلك انتشار 


الأمية والجيل» غا يعني أن العقل اليمني نم تفسده الحضارة المعاصرة"'' . 


وقد قري تأثير الإخوان بعد منتصف الأربعينيات مع اشتداد المعارضة على الإمام 
محبى هميد الدينء خاصة بعد انضمام نجله الأمير سيف الحق ابراهيم إلى حركة الأحرار 
اللعارضة. وكانت أفكار المعارضة اليمنية الإصلاحية الدينية قريبة من فكر الإخوان المتأثر 
بفكر رجال الإأصلاح» مثل محمد عبده والأفغاني ومحمد رشيد رضا '". ومن الجدير 
بالذكر» أن حركة الإخوان المسلمين أبقت على علاقاتما مع الإمام» في الوقت نفسه» من 
خلال نشاط غير مباشر أخذ طابعاً تجارياًء كمدخل أو غطاء لا يثير الشبهة”''“. وبدأت 
الحركة بنصح الإمام بتقديم بعض الإصلاحات في اليمن» ويرى بعض الباحثين أن 
«الميثاق الوطني التقدس» الوثيقة الأساسية لانقلاب حركة شباط/ فبرایر ۸٤۱۹ء‏ احتوى 
على المقترحات التي أرصت با حركة الاخوانء الإمام يجيي ولكنه ل يتم بها" . هذا 
وقد أيد الاخران من دون تحفظ قيام الانقلاب يوم ۱۸ شباط/ فبراير ۹١۸‏ وتعيين عبد 
الله الوزير إماما دستوريا. وقرر مكتب الإرشاد إيفاد بعثة إلى اليمن برئاسة المرشد العام 
ولکن الشيخ البنا لم يسافر وغادر وفد برئاسة عبد الحکیم عاپدين الذي کان خطيب 
الائقلاب في إذاعة صنعاء» وساعده في الخطب ووضع البرامج الإذاعية الإخوان 
السلمون المصريون الذين يعملون فى التدريس فى صنعاء" ". كان فشل الانقلاب كارثة 
على حركة الإخوان السلمين في اليمن» وانقطعت صلامم التنظيمية. ولكن نشأت 
تنظيمات ذات طاہع ديني أكثر منه سياسي - ديني» من بين هله التنظيمات الحمعية 
الإسلامية الكبرى (عام »)۱۹٤۹‏ كذلك تكونت في الخمسينيات في عدن نواد رياضية 
تحمل أسماء إسلامية مشل: نادي الاتحاد الاسلامي» ونادي الاتحاد المحمدي . 


يرى بعض الباحشين أن عودة ظهور الإخوان المسلمين إلى تنظيم أنفسهم مرة 
آخر ينفي تأثر الزبيري وحزبه بالإخوان المسلمين المصريين» ويعتبره مستقلاً حتى على 


.٠١ المصدر نفسه» ص‎ )٠۳( 

.١١ ١١ المصدر نفسه» ص‎ )١٤( 

)٠٠۵(‏ آحمد محمد الشامي» رياح التغيير في اليمن (جدة: المطبعة العربيةء »)۱۹۸٤‏ ص .٠٠١‏ فقد 
منح الإمام إذناً للفضيل الورتلاني بتأاسيس الشركة عام 1۹٤۷‏ حين جاء كمندوب لشركة تجارية يملكها 
الحاج عمد سالم» صدیق الشيخ الناء سميت الشركة اليمانية للتجارة والصتاعة والزراعة والنقل». 

.۳۹ سعید المصدر نفسهء ص ۳۸ ۔‎ )۱٩١( 

(۷) المصدر نفسهء» ص +۵١ - ٤٩4‏ عباس السيسي» قي قانلة الاخوان المسلمين (الاسكندرية: دار 
القبس» [د.ت.])ء ج ١؛‏ ص ۲۲١‏ وخسن محمد» من قتل حسن البتاء ط ۲ (القاهرة: دار الشروق» 
«(AAY‏ ص ۲٤١‏ ۔ ,۲٤۷‏ 


AT 


اللستوى اليمني› أي بين الجمهرريين واللكيين. وعملیاً م پتشکل حزب اله کحزب 
حقيقي له برنامجه ولوائحه الداخلية» فقد اغتيل صاحب الدعرة بعد لاه ة أشهر فقط من 


إطلاق الفكرة» ا سمح له بتأسیس زی ۰ ٣‏ 


ترجع حركات الإسلام السياسي في اليمن» مثل عدد من الحركات الإسلامية إلى 
الفترة التي تلت حرب حزيران/ يونيو 1۹7۷ء ويعود تأسيس جاعة الإخران المسلمين 
الحالية هناك كحزب سياسي إلى عام ١1۹۷ء‏ أي عقب المصالحة بين الملكيين والاتجاه 
المجمهرري المحافظ» لذلك ظالت مرتبطة بوضع دستور 1۹۷١‏ كما مثلت قرة مواجهة 
عند الحكومة ضد القوى اليسارية والقومية التي كونت الحبهة الوطنية وطرحت برنامج 
التطرر السلمي الديمقراطي . كذلك سيطر الإخران في اليمن على المعاهد العلمية التي 
مولتها العربية السعودية وعمل فيها معلمون من إخوان مصر والسودان وسرريا'. 
ومن أهم قيادات الإخران السلمين الشيخ عبد المجيد الزنداني وعبد املك منصور وياسن 
عبد العريز 


أخذ الإسلام السياسي في اليمن شكل جبية آر تحالف بعد إعلان فيام دولة الوحدة 
في آیار/ ماپو ۱۹۹۰. فقد ظهرت تنظيمات عديدة رصلت إلى ستة وأربعين حرباً معترفاً 
با رسمياًء ومن بينها حزب التجمع اليمني للإصلاح ورئيسه عبد الله الأحمر شيخ مشائخ 
قہائل حاشد» ومن الواضح آن الحزب هر تحالف بين الإأخوان المسلمين وبعض القوى 
الشبلية . ويمثل عبد المبجيد الزنداني الحماعات الدينية في التجمع وعبد الو هاب الانسي 
الأمين العام للتجمح : وهناك قوة ثالثة في التجمع تتكون من شريحة من التجار وأصحاب 
رۆوس الأمرالء ويمثلهم محمد عبد الوهاب چباري عضو الهيثة العلا 1 . ومشل أغلب 
حر کات ال سلام السياسي» يفضل الإأصلاحيرن هذا الشكل الفضفاض عل الضبط الخزي 
الصارم. جيب الزنداني عن مشاركة التيارات الدينية الأخرى بقوله: «نحن كما قلت لك 

نعشبر التىجمع بمثابة مسجد» نهل تظن أن أحداً يقف أمام مسجد يمنع آي مصلل 
من الدخرل حتى يرج بطاقنه. فنحن فتحنا الباب. لكل من يريد [. . م تخل عن 
فكرة الجامع وأخوتنا الشاملة لكل مسلم ولكل مۇس › رامد لله تحن إ فى اليمن جيعاً 
مسلمرك . إن قلت اليمن يمني الالام رإن قلت الإسلام بسي اليس . ولكن مع 
ذلك وجدت حركات إسلامية سياسية أخرى تلتقی حول الشعار العام الداعي إلى تطبيق 
الشريعة اللإسلامية. 


.14 1۸ سعيد» المصدر نفه» ص‎ )۱٠۸( 

.۷۹ ۷١ المصدر تفسه» ص‎ )۱١۹( 

)٠٠١(‏ مركز الدراسات السياسية والاستراتيجية بالاهرام» التقرير الاستراتيجي العري» ۱۹۹۳ء 
المشرف وريس التحرير السيد يسين (القاهرة: المرکزء ۱۹۹4)ء ص .۲٦۸‏ 

.٤ ص‎ »1۹۹۲/٠١ /۱۲ مقابلة في صحيفة: القدس العري»‎ )(١( 


A 


يذكر الهتمرن بالشأن اليمّني أن هناك نحو ١١‏ تنظيماً يطرح النهج الإسلامي» 
ويمكن اعتبار برلا مجها ترجمة مباشرة «للتيار الأصول - القبلي الذي ينظر إلى الإسلام 
كاسلوب ومنهاج لمارسة العمل السياسي وتسيير شؤون الدولة»"'“. ومن هذه 
التنظيمات: حزب الحقء ويعتبر من أكبر الأحزاب الأصولية التي تأسست بعد الوحدة» 
وتتركز هاهيريته في عغافظة صعدة» وقد حصل على مقعدين في انتخابات عام ۱۹۹۳› 
وله مواقف متميزة من مراقف تيار الإخوان المسلمين» على سبيل المثال وقف مؤسسه أحد 
الشامي مع الرأي القائل بإسلامية دستور دولة ا الذي رفضه الإأخران المسلمرن 
بدعوی عدم تطابقه مع الشريعة پة" . وير یری بعضیم أن حزب الحق أقرب إلى إيران» 
پینما تجمع الإصلاح أقرب إلى العربية السعودية. هناك أيضاً حزب العمل الإسلامي الذي 
أسسه ابراهيم بن محمد الرزيرء» وللحزب صحيفة باسم البلاغ. ومن التنظيمات الإسلامية 
«اتحاد القوى الشعبية؛ الذي تأسس منذ مطلع الستينيات» وصدر بيانه الأول في ١١‏ 
تمرز/ يوليو .۱۹١١‏ وساهم بعد الثورة في تكوين القوة الثالثة التي تدعو إلى قيام دولة 
إسلامية في اليمن ليست حمهررية ولا ملكية. ولكنه الآن يعرض نفسه كحزب إسلامي 
يدف إلى تحشيق درلة القرآن من حيث تطبيق أحكام كتاب الله وسنة رسولء*''. 


٤‏ - المغخرب 


نجد في الطرف الغربي للوطن العربي تطوراً ختلفاً لحرکات الإسلام السياسي»› 
ويتميز بضعفه» ويرجع ضعف التيار الأصولي عموماً إلى تبني السلطة السياسية» عثلة في 
شخص اللك» حكم الإسلام في الشؤون السياسية والادارة. كما أن املك ينتسب إل 
الأشراف ويلقب بأمير المؤمنين ويركز في يديه السلطتين الزمنية والروحية مع ا 
البرلان والحكومة» وذلك ابتداء من عام .1۹٦١‏ وقد استطاع املك التحكم في 
الديني وکسب شرعیة دينية» ولك من خلال آلية بة سياسية قلت في إضعاف ا 
استشارية في ا تبعدهم عن ا ومن ناحية ا حافظ اللك على 
تعدد الحركات الدينية» وبالذات ضمن الإسلام الشعبى › أي الطرق الصرفية التي تم 
تد چينها کجزء من السلطة السياسية. ویسہبا لم الوضعية السياسية اللخاصة» اختلف سیر 


(۱۱۲) مركز الدراسات السياسية والاستراتيجية بالاهرام» المصدر نفسهء ص 

)۱١۳(‏ سعيد» الاخوان السلمون والركة الأصولية في اليمن» ص 

)۱٤(‏ عبد الول سعيد مفلس» اتاد القرى الشعبية اليمنية: رؤية ب تارية وفکرية٬‏ في: سعید» 
المصدر نفسه» ص ۷۸. 

)١٠١(‏ محمد الطوزيء «الإسلام والدولة في المغرب العربي: مغرب المزائرء ترنس) المجلة 
المفربية لملم الاجتماع السياسي. السنة c٤‏ العددان ۱۳ ۔ ۱٤‏ (۱۹۹4۱ ۔ ۱۹۹4۲)ء ص ۳۴ ۔ ٣٣‏ 


As 


التطور» كما اختلفت الأشكال. ففي مرحلة أولى تست الحركات الأصولية باللامبالاة 
السياسية» پل د شجع النظام فيام ماعات منظمة. وقد أورد الطوزي في بداية اللمانيئيات 
لاا وعشرين جمعية دينية لا تخلو من طابم سياسي› بعضها فردي› أي امتداد لتقليد 
مصلح ديني"''. وفي مرحلة تاليةء بعد بعد أحداث عام ٤‏ ؛؛ نشط بعض المجمرعات › 
ولكنه أجبر على العمل السري رالاختباء خلف واجهات ثقافة"'' . وعلى ضرء ما تقدم 
قم بعض الباحثين اب جماعات الإسلامية في المغرب إلى ثلاث قثات*'' : 


۔ الحماعات ذات الهدف الديني البحت» وهي ما سمي جاعات الدعرة 
لاسلا ومثالها: خماعة التبلي والدعوة»› وهي ڏات صل باکستاني» وقد رکزت 
تشاطها على التربية وليس السياسة. 
الجماعات التي ترتبط ببعض الأنظمة العربية المحافظة ارتباطاً وثيقاً. 
- الجماعات التي تأثرت بفكر الالخوان المسلمين في مصر» وتكونت من 
قفي إل آنہا لا تشم شمتع بد عم الحہاعات الراديكالية > وتسمی السلفية ألمحيديدة وتېدف 
ی استخدام الإسلام كوسيلة من وسائل الح ركة صد النظام السياسي . 


يتساءل بورغا: هل هذه الكثرة مؤشر على التنوع» أم وسبلة إلى التفتيت؟ ويرى أن 
من نتائج هذا التفتيت في بداية الأمرء ظهور جمعية الشبيبة الإسلامية تحت زعامة عبد 
الكريم معن عام .۱۹۷١‏ وقدمت النفلمة وثائقها عام ۲١‏ إل الجيات المخعصة 
وحصلت على ترخيص بممارسة نشاطها بصررة علنية وشرعية""'. ولهذا الاعتراف 
أسبابه» فقد تكونت من الدرسين والطلاب لحاربة تنظطيمات اليسار رالفكر الاركسىء 
حيث كانت في الستينبات في قمة صعودها. ولكن اتجمت الجمعية بالعنف» خاصة حين 
ظهرت أسماء بعض أعضائها في جريمة اغتيال عمر بن جلرن. وعلل رغم نفي الخحركة 
وإدانتها العنف. إلا آن التحتيقات أوردت اسم أمير الجماعة مطيع الذي فر إلى احارج؛ 
وبالتالي تعرضت الحركة إلى انقسامات وانشقاقات "“. وكانت الجمعية في الأصل تضم 


.۳١۷ بورجاء الإسلام السياسي: صرت الحنوب ص‎ )۱۱١( 

."۹ الطرزي. المصدر نفسه» ص‎ )١۱۷( 

(۱۸) هدى ميتكيس» الشرعبة والمعارضة الدينية : دراسة حالة كل من المغرب ومصرء٠‏ فى ؛ 
مصطفى كامل السيدء رر التحولات السياسية الحديثة في الوطن المري» تاليف جمرعة من الباحثين 
(القاهرة: جامعة القاهرة» كلية الاقتصاد والعلرم السياسية» مركز الببحوث رالدراسات السياسيةء 1۹۸۹)» 
ص ۵۰١‏ 

(114) فایز سار دراسایت في الوسلام السياسي (دمشق؛ دار مشرق ۔ مغرب غ144( ص .٤١‏ 
ريلاحظ الاحتلاف حول التاريخ حيث يذكر سارة آغيا أسست عام ۱۹14 كجمعية دينية» ويذكر الطوزي 
عام ۱۹۷۳ ویذکر پورجا عام ۱۹۷۰. 

)١۲١(‏ انظر: المصدر تسه ص ١۲؛‏ الطرزي» الإسلام والدرلة في الغرب العري: المغرب؛ 
الیزائر» تونس »1 ہں 2 وبورجا» الإسلام السياسي : صسوت الحلوب» ص ۳۱۸. 


A٦ 


علاصر مثطرفة واهتمت بالتدريب العسكري. وكانت كتب سيد قطب» وبالذات منها 
معام في الطريق وفي ظلال القرآن الكتابين المذهبين» حيث يُحفظان عن ظهر قلب ويعلق 
عليهما من أعضاء الجماعة""'. وني اية السبعينيات» أخذت الحركة منحى جديداً 
اقترب من طروحات الشورة الإيرانية ومواقفهاء ونادت بإسقاط السلطة. وقد أصدرت 
صحيفة المحاهد في الجارج» وکانت توزع سریاً» وعل نطاق شحدورد في المغرب» وبالذات 
في مدينة الدار البيضاء التي تعتبر أهم مراكز نفرذ الشبيبة الإسلامية""''“. 


تسببت ظروف السرية وغياب القيادات في مزيد من التفتيت ٠‏ لذلك قامت جموعة 
جديدة اتخذت اسم «الجماعة الإسلامية!. وقبلت بها السلطات الرسمية ضمنياً على رغم 
أنہا م تعترف بنشاطها رسمياً. وأصدرت الملجموعة جريدة الإصلاح حت إشراف عبد الله 
بن كيران. وهناك أيضأً مجموعتان مرتبطتان ذا التيار تقومان بإصدار مجلتين: الفرقان 
والهدي في مديثة فاس" . وفي عام ۱۹۹١‏ بدلت الجحماعة الإسلامية اسمها لتصبح 
«حركة الإصلاح والتجديد» وليعلن زعيمها بن كيران آن حركته علمية وتقبل الحكم 
املكيء ويرى أن العدو الحقيقي لركة اللإصلاح هو العلمانيةء ويتشكك في التوصل إلى 
حل وسط بين التقاليد الإسلامية ونظام الحكم الحديث. ويطالب بتطبيق الشريعة 
الإسلامية. ويقول إن للديمقراطية حدوداًء وعلى الساسة كافة في جميع الأحزاب أن 
يقبلوا سيادة الشريعة الإسلامية“"'. وتنشط الحركة وسط الطلاب الذين كونوا تنظيمهم 
الحاص تحت اسم «الطلبة التجديديرن!. وللحركة صحيفة تسمى الراية تصدر نصف 
شهرية . 


يشير بورغا إلى أن الطاب الذي وجهه عبد السلام ياسين إلى الملك» وأعطاه عنوان 
«الإسلام أو الطوفان» هو التعبير الأول للتيار الإسلامي» وذلك في عام .1۹۷١‏ وقد 
تسبب هذا الطاب فی دخول ياسين المرظطف فی وزأرة التربية والتعليم؛ إل مستشفی 
الأمراض العقلية لمدة ثلاث سنوات"'. ويؤرخ سارة لنشاط ياسين من خلال تشكيل 
«جماعة العدل والإحسان» بزعامته في مدينة سلا المغربية عام ٤۱۹۷ء‏ والتي تطورت إلى 
جماعة تربوية - سياسيةء وعبرت عن آفكارها في نجلة الجماعة التي أصدرها الشيخ 
ياسين "' . ويتميز ياسين بقدراته العالية فى الكتابة والتأليف» فقد صدر له من الكتب: 


الإسلام بين الدعوة والدولةء والإسلام غدا والمنهج النبوي: تربية وتنظيماً وزحفاً 


.٠١ الطرزي. المصدر نفسه» ص‎ )۱۲١( 

(۱۲۲) سارةء المصدر نفسهء ص ؟٤.‏ 

(۱۲۳) بورجاء الإسلام السياسي: صوت الحثوب» ص ."٠١ . ۳۲٣‏ 
)۱۲٤(‏ القدس العري» ۱۹۹۲/۳/۱۷. 

(۱۲۵) پورجاء المصدر نفسه» ص ."١۳‏ 

.٤٤ سارة» دراسات في الإسلام السياسي» ص‎ ١ 


AY 


والإسلام وتحدي الماركسية اللينينية» ومقدمات في المنهاج. والإسلام والقومية العلمانية› 
ونظرات في الفقه والتاريخ» وله كتابان باللغة الفرنسية"". ومن ناحية تنظيمية» 
حاولت الحكومة مساومته بمنحه الشرعية بحسب شروط السلطة» ولكن ياسين رفض 
العروض. ويبين هذا الموقف الاعتبار الذي تضعه الحكرمة في تنظيم الجماعة التي تنتشر 
بين الطلاب والشباب وفي المدن المختلفة. وفي عام ۱“ سامت الحماعة بأعداد 
غفيرة في التظاهرة التي آيدت موقف العراق في حرب الخليج الثانية. وقد رفعت 
الصاحف من قبل أنصار الحماعة أثناء التظاهرة» على طريقة «الجبهة الإسلامية للإنقاذ» في 
اراو *". 


© لبتان 


عرف لبنان مثل غيره من الأفطار العربية دخول الحركثين الأكثر انتشاراً وديناميةء 
أي الإخران المسلمرن والذين أخذوا اسم «الجماعة الإسلامية٠‏ منذ عام .۱۹١١‏ ولكن 
حركة الإخوان المسلمين في لبان كانت متواضعة على رغم اعتماد التنظيم ككل على 
مطابع ودور نشر لبان في نشر كتب البنا وقطب وعردة وغيرهم""''. والحركة الثانية 
هي حزب التحرير الذي ظل ححدرداً في تأثيره وشعبيته . وأخيراً سامت ظروف الحرب 
الأهلية بعد عام ٠۹۷١‏ في ظهور تيارات دينية - سياسية» وكرّن بعضها تنظيماته 
العسكرية وميليشياته. ومن الملاحظ أن الحركتين الأقدم» أي الجماعة الإسلامية وحزب 
التحرير لم يشاركا عسكرياً» وبحسب قول أحد الباحثين» 1ل مجملا السلاح في المعارك 
الداخاية اللبنانية لقناعة ثابتة بعدم جدوى هذا العمل المسلح»ء لأن رؤيتهما النظرية 
للصراع تعتبر القتال خارج الدعوة الشرعية اللسموح فيها بالقتال. وهر القتال لإقامة 
الحكم الإسلامي»ء وهو الحلافة» "'. ولكن ظهرت مجمرعات صغيرة عديدة ضمت 
مقاتلین دینیین وکونت تاظيماثٹ مشل: «اجند الله واشباب محمد و«الجحماعة 
الإسلامية ". ثم ظهرت «حركة التوحيد الإسلامية؛ التي ضمت عدداً من التجمعات 
الإسلامية» من أهمها حركة لبنان العربي» المقاومة الشعبيةء وجند الله» ولكن ظلت 
محصورة في مدينة طرابلس . وبرز قائدها الشيخ سعيد شعبان خلال الحرب الأهلية الذي 


AY)‏ حيدر ابراهيم علي» «الحداثة المعكرسة في الفكر الاسلاموي: نموذج الترابي والغنوشي وعبد 
السلام ياسين.٠‏ قضايا فكرية › الکتابان ٠١‏ ۔ ۱١‏ (حزیران/ ونیو - تموز/يولیو »)۱۹4٩‏ ص .۲۷١‏ 

۰ .٤٤ سارة» المصدر نفسه» ص‎ ١ 

(۹) سان سلامة» المجتمع والدولة في المشرق العربي» مشروع استشراف مسنقبل الوطن العري» 
عور «المجتمع رالدرلة؛ (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربیة» ۱۹۸۷)» ص ۲۵٢۰‏ ۔ ۲۵۱, 

)۱١١(‏ حسن صبرا» «عن الصحرة الإسلامية في لبنانء٠‏ ورفة قذمت إلى: اللركات الإسلامية 
العاصرة في الوطن العري» ص ۱۷۹ - ٠ .٠۸١‏ 

.٠٠١ سلامة المصدر نضه» ص‎ )۳١( 
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كان يدعو إلى تأسيس حكومة إسلامية تطبق الشريعةء وبالتالي تل مشکلات لہنان. 
كذلك ظهرٹ شخصیات انی ستل اشع معاد ناجي (من جند الله) وخليل عكاوي 
الذي اغتیل عام ۱۹۸٩‏ . 

انعکس التقسيم الطائفي والمذهبي في لبنان على الحركات الإسلامية» حيٹ بقي 
الفاصل بين الشيعة والسنة قائماً إل حد كبير في تمديد عضوية كل حركة ورؤيتي 
وبرانجها السياسية وطرق العمل السياسي. فالتنظيمات التي ذكرت سابغاًء هي في 
الأساس سنية» أما القسم الشيعي» فقد ضم حركة «أمل؛ وحزب الله . ويرى حسن صبرا 
أن الفرق بينهما يكمن في الموقف من الكيان اللبناني» فبحركة «أمل» تدعو إلى التمسك به 
باعتبار لبنان وطناً ائياً للشيعة» بينما يدعو حزب اله إلى إقامة الحكم الإسلامي , 
ويظهر في أدییات حزب الله رفضه للدول والکیانات› ومن بينها لبنانء الذي آل 
قادة الحزب محرد داثرة جغرافية أو كيان بناه الاستعمار لكي يدم سياسته في مواجهة 
المسلمين . والحل في المشروع ال سلامي الذي عل من النطقة أمة تتبن الإسلام كاملا 
وقد بدأ المشروع بانتصار الثورة الإسلامية في إيران» وسينتهي بقيام دولة الإسلام 
الكبرى""'“. ويلاحظ ارتباط حركة «أمل» بسوريا بسبب رؤية الموقف الوطني والقرمي 
للحركة بینما رہاط ااحزب انهه مع إيران هو رباط أمي إسلامسي يطرح «إقامة حكم 
إسلامي يعتبر مركزه الفقهي والشرعي ثم السياسي في طهران""“. ومن الجدير بالذكر 
أن و الديني في حركة «أمل» انفصل ليكون «أمل الإ سلامية؛ بقيادة حسين الموسوي»› 

تعتہر نفسها جزءً من حزب الله . 


أخذ تطور «أمل» ر«احزب الها اتجاهين ختلفين تماماً. فقد تحول «حزب اشا كما 
يقول صبرا» «من تيار إسلامي“ بدأ هكذا مع التأثير الإيراني الأول في بداية الثورة وإقامة 
الجمهورية الإسلامية في طهران» إلى حزب له پرنامجه وأعضاره وهيكليته التنظيمية 
ودستوره الحزبي» فتراجع من الحالة إلى الحزب. ومن التيار إلى العمل الحزي"'. أا 
حركة «أمل» فلم تستطع أن تتحول إلى حزب» ويقول صبرا إن «الجمهورا الشيعي الذي 

حيط ا لا مضم بسهولة فكرة الحرب والتنظيم ٠‏ وإن کان أميل إلى فكرة التجمعات 
القروية والمناطقية» التي تجد نفسها قادرة على إنزال عشرات الألوف من الناس إلى الشارع 
في مناسباتهاء أو على إنزال آلاف المسلحين إلى المعركة في مراجهاتاء ولكن يستحيل 
عليها آن تضبط عناصرها للاجتماع الأسبوعي اللتزم"". وقد شارك حزب الله في 


(۱۳۲) صبراء المصدر نفسهء ص .١۷۹‏ 

(۲۳) الیر کات الإسلامية فيي لبنان (بيروت: [د.ن.ء د.ث.])ء ص ٠٠١‏ أورده: سلامة 
الصدر نفسه» ص .٠٠٤‏ ۰ 

(۱۳۲) صبراء المصدر نفسه» ص ۱۸۳. 

.۱۸۳ المصدر نفسه» ص‎ )۱۳١( 

.۱۸۳ المصدر نفه» ص‎ ) ١ 
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انتخابات عام ۱۹۹۲ وفاز ب ۸ مقاعد» كذلك أحرزت الحماعة الإسلامية ۳ مقاعد» 
وأحرزت عة المشاريم الخيرية اللأسلامية (الأحباش) مقعداً واحداً, 


العراق 

يتركز الحديث عن الحركة الإسلامية العراقية الشيعية» إذ يرجع بعض الباحثين 
بداياتما إلى ثورة العشرين» فقد كانت لدا امکانیات أفضل للانتشار والتطور. فهي قرة 
سياسية أساسية في المجتمع العراقي التعدد إثنياً ودينياً. ويقرر عبد الجبار في تحليل القرى 
التي واجهت حزب البحث: «أخيراً هناك الحركة السياسية الإسلامية الشيعية؛ والمزسسات 
الدينية الشيعية (الحوزات العلمية) المستقلة تارجخياً عن الدولة بما تتمتع به من مصادر تمويل 
اة (امس)؛ ومۋژسسات (مدارس علمية» حسینیات)» وشبکات وکلاء وأتباع» 
تتمتع بنفوذ روحي راسع وسط جهرة الشيعة» وهو نفوذ يمكن أن يتحول من طابعه 
الروحي/ الحسامى الصرف ليكشسب طابعاً سياسياً حاداًء إذا ما ترفرت ظروف موائية تنقله 
من اخالة اللاسياسية إلى الانخراط السياسى»""'. ولكن الحركة الإسلامية الشيعية كانت 
خامدة في فترات معينة بسبب اساسا التمييزية التي استبعدت الشيسة عن مواقح 
التأئيرء ولكنها نشطت بعد عام ۱۹0۸ء حين حاول التيار الإسلامي تأطير نفسه في 
مواجهة الشيوعيين إالذين حاولرا الاستحواذ على الجماهير”“"'. فقد شهدت تلك الفترة 
تکوین أحزاب سياسية» وإن الاتقلاب على عبد الكريم قاسم عام ۱۹١۳‏ قطع الطريق 
أمام إمكانية أي تطور تعددي» وکان لمکم حزب البعث أثره السلبي البالغ في وضعية 
الشيعة السياسية" "'. وتطلع الشيعة إل مساندة إيرانء لذلك ل تترقف القاومة بأشكالها 
المىختفة› ومنها قيام تنظيمات سياسية ذات علاقة بإيران. 

من أهم الأحزاب التي ظهرت كتعبير عن الوجود والطموحات الشيعية» حزب 
البدعوة الإسلامية الذي أسسه محمد باقر الصدر عام ۱۹١۸‏ ۱۹۵۹ء وضم قاعدة 
جماميرية كبيرة وقادة رجال الدين المتأثرين باجتهادات الصدر» وهو الذي كتب: قلسفتنا 
واقتصادناء وکائت قراعده في بغداد رالدن القدسة زالترب› رتنتمي عضویته في غالبها 
إلى الفئات الوسطى والدنيا. ولم يلجأ الحزب إلى المواجهة العنيفة إلا بعد صعود حزب 
البعث في عام ۸. فقد عارض حزب الدعوة سياساث البعث غير الدينية › واستغل 
بعض المناسبات الشيعية في التظاهر رالاحتجاج» كما حدث عام ۱۹۷٤‏ وعام 1۹۷۷ 
حين اشتبك أعضاۋه مع أجهزة الأمن. ونشط الحزب بعد قيام الثورة الإيرانية» وأصبح 


(FY)‏ الع عبد الجبار» الدولة؛ المجتمع والتحول الديمقراطي في العراق (القاهرة: مركر ابن 
خلدرن؛ ۱۹۹۵)» ص ,1٤١‏ 


۱۹41/1/۳ عبد المحسسين شعبانء ١الدولة العرافية رظاهرة العزل السياسى»* الحياق‎ ۵ 
1۸ ص‎ 
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يمثل تہديداً حقيقيا لمكم العث. 

رهناك آحزاب إسلامية أخرى» منها: 

| سجرب الدعوة. 

۲ المجلس'الأعلى للثررة الإسلامية. 

٣‏ منظمة العمل الإسلامي. 

. تنظيمات صغيرة عديرة؛‎ ٤ 

أما التنظيمات غير الشيعية» فهي بالأساس جماعة الاخران امسلمين» ولحزب 
التحريرء إلا أن هذه الأحزاب تعرضت لانقسامات عدة وخرجت نها تشکیلات 
جديدة» مثل الكتلة الإسلامية» والحزب الإسلامي. .. الخ . 


تحتل الحركة الإسلامية في مجملها مرقعاً رئيسياً في هياكل المعارضة العراقية» إذ 

تہرز شخصیات مثل السيد محمد باقر الحكيم رئيس المجلس إلأعا ى للثررة اللإسلامية فی 

4 : 
العراق 


¥ الكريت 

التف التيار الإسلامي السياسي حول ظروف الكويت التي م تكن تسمح بفيام 
أحزاب أو تكتلات سياسية» بإنشائه جعية إسلامية باسم جعية الإصلاح الاجتماعي الي 
أشهرت في الجريدة الرسمية بتاريخ .۱۹١۳/۸/٤‏ فقد قامت الجمعية مع استقلال 
الكويت» ويقول أحد رؤسائها: «برزت الخاجة لقيام كيان إسلامي شعبي يدعو إلى الحخير 
ويسهم في الحفاظ على عقيدة الجتمع الكريتي وقيمه وتقاليده الإسلامية [. . .] إلا أن 
الكويت شهدت قبل هذا التاريخ جهودا كبيرة وأنشطة إسلامية كثيرة في جال الدعوة إلى 
الخير والاأمر بالعروف والنهي عن المنكر. . . قامت بها جمعية الإرشاد الإسلامية [.. .] 
ونحن نعتبر جعيتنا هذه امتداداً طبيعياً تار خياً لها»"“ ', وتعددت لشاطات الجمعية 
حيث شملت إصدار الكتب والنشرات» وجلة المجتمع ومراكز لتحفيظ القرآنث» ومراكز 
للشباب» ثم شكلت ان الزكاة» واهتمت بالعمل الخيري» وأسست بحنة العام الإسلامي 
عام ۳ وة الدعرة الإسلامية عام 1A4‏ 


- ۱۸٤ المصدر لفسه» ص‎ )١١( 

.١۷١۷ عبد الجبار» الدولة» المجتمع والتحول الديمقراطي في العراق» ص‎ )١٤1( 

)٤9(‏ انظر كلمة رئيس جمعية الاصلاح الاجتماعي» عبد الله الما لي المطوع؛ بمئاسبة الاأحتفال 
باليوييل القضي للجمعيةء في مجلة : المجعمع (الكريت) ٠١(‏ كانون الأرل/ ديسمبر ۸ ص ۱۸. 
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كان للغزو العراقي في آب/ أغسطس ١۱۹۹ء‏ ثم تحرير الكويت براسطة قوات 
التحالف في مطلع عام ١144ء‏ تأثيره الحميتق والواضح في التطور السياسي في 
الكريت. وبالذات في ظهور مجمرعات إسلامية عديدة جاءت كردود فعل لتلك النكبة 
التي أصابت الكويت. ومن أهم التنظيمات التي تكونت : «الحركة الدستورية الإسلامية) 
التي تشكلت أثناء الاحتلال العراقي. رأعلنت الحركة رسمياً بوم ۳۰ آذار/ مارس ۱۹۹۱ 
وأصبح الشيخ جاسم مهلهل الياسين الأمين العام للحركة» وهي تعمل ہ بحسب بیانها 
التأسيسي على غرس الإسلام في كاف جوائب الحياة والحافظة على الدستور رالنهرض 
به إلى الحد الأمثل من التطبيق » لتوطيد أركان العدل في البلاد وتطرير النظام السياسي 
وإعادة بئاء الإنسان الكريتى وفقاً لهويته الإسلامية المتميزة وانتمائه العربي الأصيل. وقد 
رفعت الحركة أثناء الانتخابات شعار «الإسلام ‏ للأمن والبناء»» وتؤكد الحركة عدم 
صلاعا بتنظيمات دولية » وتقصد بذلك 2 الدرل للإخوان المسلمين. . وير جم ذلا 
إلى موقف الإخوان المسلمين من احتلال الكريت““'. 


أما التنظيم الإسلامي الآخر فهو التجمع الإسلامي الشعبي الذي يمثل الجماعة 
السلفية في الكويت التي شاركت في برلان .۱۹۸١‏ وقد قامت الجحماعة بدور بارز في 
أثناء الاحتلال» حيث أدارت المحمعيات التعاونية ررزعت المؤن رالأموال على الكويتيين 
واتخذت مسمى «اللجان الشعيةا. ويستهل التجمع برناتجه بتطبيق الشريعةء ويطالب 
بتعديل المادة الثانية من الدستور لتصبح الشريعة الإسلامية المصدر الرئيسي للقشريع» 
كذلك تعدیل ` جميع التشريعات القائمة المخالفة لشريعة السماء» وفقى برنامج مدروس»› 
ویرفض سد العنف في مواجهة السلطة السياسية» وذلك استناداً إلى مبدأً إسلامي لا 
يبيح الخروج أو حمل السلاح ضد الحاكم خشية الفتنة*' . أما التنظيم الثالث فهو 
«الاتتلاف الإسلامي الوطني» الذي يضم الشيعة پوچه عام . وكانت ا حمعية الا جتماعية 
الثقافية التي تأسست سنة ۱۹١۳‏ هي الإطار الذي يضم هذه المجمرعة. وأبرز الشيعة 
نشاطهم السياسي بعد برلان ۱۹۸١‏ حين أوصلوا ثلاثة مرشحين إلى المجلس» وصار لهم 
وجود سياسي علني وشعبي تآكد إثناء الاحتلال الذي يرى قادة التنظيم أنه أزال الشكوك 
بين الشيعة والسنة. وبالفعل تلاحظ أن التشكيل الرزاري في تشرین الأول/ اکتربر ٠۹۹۲‏ 
ضم انين من الشيعة*““. 


(۳) فلاح المديرس. «التجمعات السياسية الكريتية (مرحلة ما بعد الشحرير)») السياسة الدولية 
(القاهرة)ء السئة ۲۹ء العدد ۱۱١‏ (تشرین الأرل/ اکتوبر ۱۹۹۳)» ص .٠١‏ 

)۱٤4(‏ مقابلة مع أحمد باقرء أحد تادة التجمع الإسلامي الشعبيء في أیار/ مار ۱۹۹۲ء وردت 
في : المصدر تفسهء» ص ٦٤‏ 

.٠١ المصدر نفسه» ص‎ )٠١( 
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- الخلیج العربي والعربية السعودية 

يمثل التطور السياسي المحافظ والبطيء في هذه النطقة عقبة أساسية في سبيل قيام 
حرکات لاوسلام السياسي . فدول النطقة تزعم شرغية دينية» ولا حتاج إلى من يطالب 
بتطبيق الشريعة مثلاًء باعتبار أن نظام الحكم القائم يمثل هذا الترجه. لذدلك تعمل عناصر 
الإخوان السلمين وغیرهم من الإسلاميين الحرکيين ضمن معيات الفح العام أر منظمات 
الدعوة والإغائة بالاضافة إلى نشاطهم في المجالات الثقافية والتربوية» وفي وسائل 
ا ولكن مع الاتجاهات الداعية إلى المشاركة الشعبية واحترام حقوق الإنسان» أو 

على الأقل المطالبة بتداول السلطةء لا بد من أن تتأثر هذه الأقطار رالملجتمعات لتصبح 

أكثر اهتماماً بالسياسة والعمل السياسى. ويلاحظ نى الفترة الأخيرة أن أغلب الحكومات 
في المنطقة بادرت الى إنشاء مجالس للشررى بالتعيين كخطوة لتطويق أية دعرات أكثر 
طموساً وجذرية. 

وتعتبر العربية السعودية هي الدولة الأكبر والأكثر عرضة للتحديات والتحولات 
بحکم الدور الذي ترید أن لحه في المنطقة» إذ يغفرض علیها ذلك قدراً مص التعحديث 
والانفتاح» فعلى سبيل امال تكوين جيش قوي لا بد من أن يقود إلى احتكاك بالغرب. 
فالحركات الإسلامية في العربية السعودية أكثر أصولية من النظام» فحركة جهيمان بن 
سيف العتيبي الذي استولى على المسجد الحرام في تشرین الثانی/ نوفمہر ۱۹۷۹ التقدت 
عدم الالترام الكامل بالشريعة . أما التيار الآخرء فهو شيعي ويترکز في المنطقة الشرقية» 
ويتعرض لتأثيرات الثورة الإيرانية الخمينية. ويذكر ديكمجيان تنظيمات مثل حزب تحرير 
الجزيرة» والإخوان. وجماعة المسجد وجماعة الدعوة» ومنظمة الثورة في شبه الجزيرة 
العرية"“'. 


ظهرت في الغترة الأخيرة جماعات ضغط في العربية السعودية» مشل اجا الدفاع 

عن الحقوق الشرعية؛ التي كونتها مجموعة من اللقفين السعوديين» على رأسهم خمد 
اللسعري › الأستاذ في جامعة الك سعرد» ولك في آذار/ مار .۲٣‏ وقد جاء في 
إعلان تأسيسها: افقد تضافرت الأدلة من الكتاب والسنة على وجوب حفظ كرامة 
الإنسان وحقرقه الشرعية› كما فرضت الشريعة على السلمين نصر المظلوم ورفع الظلم 
[. . .] ولا كان أهل العلم وطلبته أو الناس بالقيام بفرائض الدين» فإننا نعلن في هذا 
البيان استعدادنا للمساامة في كل ما من شأنه رفع الظلم ونصر المظلوم والدفاع عن 
الحقوق التي فرضتها الشريعة للإنسان» جاهدين أن نتحری الوسائل الشرعية وأن نلتزم 
هدي الکتاب والسثة)"“' . وكان رد السلطلة سریعاً عر عنه بیان (هيئة كيار العلماء» 
بقوله: ١‏ ... عدم شرعية قيام هذه اللعجنة وعدم مہرر للاإأقرارها لن اللملكة العربية 
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السعودية بحمد الله تحكم شرع الله والمحاكم الشرعية منتشرة في جميع أرجائها ولا يمنع 
أحد من رفع ظلامته إلى الجهات المختصة في المحاكم أو ديران المظالى»““'. 
المعارضة› بعودة المحياة البرلانيةء ولکن الحكومة تتحدٹ عن مؤامرة تقف وراءها طهراك . 
وصرح وزير شژوك جلس الرزراء والإاعلام» أن السالطات الأمنية كشفت ما پسمی 
الجناح العسكري لحزب الله - البحرين وأفراده تلقرا التدريب في إيران وفي مواقع حزب 
الله فى لبنان دف تدريب ثلاثة آلاف شخص للقيام بقلب نظم الحكم في 
(E4)‏ : 
البحرين ٠‏ . 


.۱۹۹۳/۱/۱٤ الشرق الأوسط‎ )۱٤۸( 
.۱۹۹٩/1/٤ الحیاة‎ )۱۹( 
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ا(لنصل للتالك 


الدولة ونظام الحكم والديمتراطية 
قي الفكر الإسلامي الحديث 


أولاً: نقاش المغاهيم ‏ 

واجه الممكرون المسلمون المحدثون والمعاصرون. وبالذات ما يسمرن بالنهضريين › 
أي من القرن التاسع عشر مع بداية الاحتكاك بالغرب وضعف الحلافة العثمانية ء إشكالية 
البحث عن أصل ومضمون الدرلة - بحسب المعنى التداول راهنا في التاريخح والواقع 
الإسلاميينء أي عدم الخلط بين الإدارة والحكم وبين الدولة كفلسفة ومؤسسات وأجهزة. 
وتشتمل الاشكالية على عحاولة ايجاد جذر أو صلة للدولة الوطنية في الأصول الإسلامية› 
وهذا سؤال ما زال مقلقاً: ما هي مرجعية المغكرين الإسلاميين المحدثين أو الإسلام 
السياسي عموماً حين يتعرضون للقضايا الحلافية » مثل شكل الدولة والديمقراطية وغيرها؟ 
ومن خلال عملية قياس مفاهيم حديثة وواقع جديد تلف بمفاهيم قديمة وواقع عتيق ٠‏ 
لا بد من أن تتعدد امصادرء بل تتناقض» ومن ثم يتم اللجوء إلى الانتقائيةء وأحياناً 
التعسف في المقارنة والتسمية. وهنا قد يواجه الباحث بمخزون هائل من التفسيرات 
والمواقف التباينة التي لا تشكل نظاماً فكرياً متماسكاً بصرامة واتساق منطقيين. . وقي 
الوقت نفسه هناك الحديث عن الإسلام كمشروع شامل لتنظيم الحياة البشرية» والسياسة 
کأداة غير منفصلة عن هذا المشروع› أو هي آهم عناصر هذا المشروع في الفكر الإسلامي 
الحدیث . رلا بد من أن تيد الفاهي السياسية العاصرة موقم لیدلٰل على عدم تناقضهاً مع 
الأفكار الإسلاميةء أو العكس . ويكد وججتهد المفكرون الإسلاميون لإمجاد هذا السقار ر 
ولا تخرج كتابات الحقبة الأخيرة عن هذه المحاولات المستمرة والنقاشات والتنظيرات 
الي دارت حرلها ثنائية : التراث والعاصرة»› هي في جوهرها سعي نبحو إدخال المغاهيم 
الحديثة في إطار' فكري إسلامي. 


يسعى بعضهم إلى حل الإشكالية من خلال التفليل من أهمية المفاهيم نفسها 
والتعويل على المعاني أو امضامين. فليس مهماً مثلاً أن نقرل عن المشاركة في الحكم 
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ديمقراطية أو شررى طلا المعنى المقصود واحد. وقد سبقت الاشارة إلى هذه الفكرة في 
المقدمة على أساس أن مثل هذا الفهم يضيّع معنى المفهومين كل في سياقه الخاص» أي 
الديمقراطية في تطورها في التاريخ الأوروبي الغربيء والشررى في تاريها اساي 
الخاص . والأهم من ذلك هر ضرورة وضوح الفاهيم ودتتها ؛ في أي فکر» وکشیراً ما 
ياي سوء الفهم وعدم التواصل والدخول ني مغالطات»› ثم اللجرء ء إلى المهاترة 
والا مامات › وأحياناً التكمبر› > کل هذا ہسبب غیاب الأدرات العرفية والمنهجية. ويتحرل 
الحدال في كثير من الأحيان إلى حوار «طرشان» أو كأن الطرفين تدان لغتين ختلفتين . 
والشكلة هي أن أن الفكر الإسلامي الحديث ل يخلى لغته المعرفيةء أ ي مفاهيمهء ٹم 
نظریاته ا لخاصة به تماما في مقابل اللغة المعرفية الحديفة التي تنشغل كثيرا بالتعريفات 
و الم طلحات)› ٹم اتسا الأفكار وتسلسلها والتفريق بين الذاني رالموضرعي › فالشاف 
المنهجي المستمر في أية ثوابت ووثوقيات . وسبب هذا التخاف أو الاختلاف عن الفكر 
العالمي هو أن السياسة» بمعناها الباشر والفح» ما زالت تغلب على التطرر الثقافي آو 
الفكري في العام العربي - الإسلامي. نالصطلح»ء كما نعلم» » ليس محايداً تماما آو 
موضرعياً بصورة مطلقة» نهو يءطي حداً أدنى للاتشاف حول فهم أو معنى ماء ولکن 
یمکن أن یشحن بالانحیازات السياسية أو الأحكام الأخلاقية أو الاثنين معأًء أي ينحاز 
سیاسیاً» بعل ضوء هذا الانحياز يصدر أحكامه القاطعة بيحسب رؤيته السياسية. 
والمصطلح أو المفهوم ليس جرد جموعة کلمات» بل هو نتاج وتجلي واقع› ٹم تجرید لهذا 
الراقع بقصد تكثيفه واختصاره في کلمة آر مصطلح آو مهوم يشتمل جزئيات وتفاصيل 
الواقع ء وعندما تنطق أو تقرأً يستدعي الذهن بطريقته الواقع أو دلالات الواقع . لذلك لا 
بد من التأكيد على آن المصطلحات والفاهيم خلا للکلمات البلاغیة لا یکن آن کون 
مشرادفات أو متطابقات. لذلك أخذت اسما واحداً ولا يمكن أن تأخدذ اسمين أو 
مصطلحين للشيء الواحد. واللفظ الواحد في هذه الحالة يصف شيناً واحداً أو واقعة 
واحدة» آو منظرمة أحداث واحدة. وحين يتغير الواقع بالتأكيد» يتغير المغهوم آو 
الصطلح»› وهذا ما محدث كيرا ولذلك يصدق القول بأن النظرية رمادية وشجرة الياة 
خضراء حرن تعجز النظرية عن عكس واقع أسخضر » أ مثلاً أي متجدد ومتغير. 


هناك عرامل تارية يمكن أن تكون قد شكلت طريقة الفكر العربي - الإسلامى فى 
تناول القضايا الحديثة مل الدولةء الديمقراطيةء حقوق الإنسان. فالظهور المحأخر لهذه 
الموضوعات على صعيدي الراقع والفكر جيل الجدل حولها مضطرباًء وكأنه في لحظات 
التكون الأرل» لأننا حين نتساءل متى بدأ الفكر العري - الإسلامي ڀناقش موضورع الدرلة 
الوطنية › يمکن آن ئۆرخ لذلك بمنتصف القرن الاضي مع بداية الاحتكاك بنمودج للحكم 
ختلف عن الأشكال السائدة. مثل الحلافة والسلطنة ‏ وبالتأكيد نحن مطالبول بتحديد 
ماذا يعني مفهرم الدولة مطلةا؟ وماذا يعني مفهوم الدرلة الحديثة أو الدولة . الوطنية 
(القومية)؟ أو قد نرج ل أبعد من ذلك لنسأل: ما هر القصرد بالسياسة في الفكر 
العربي - الإسلامي قديمه وحديثه؟ هذه الأسئلة - المقدمات لا بد من أن تجرنا إلى التنازع 
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الايديولوجي عوضاً من الحوار الفكري والعلمي» إذ يعني اختيار تعريف أو مفهوم معين 
موصوف ب «الحداثة» أو «المعاصرة» عند كثير من الإسلاميين السياسيين: التبعية للفكر 
الغربي أو نقل المغاهيم والمعاني غير الأصيلة . ویتطلب حل هذه الشكلة أن نحدد ما هو 
العام والإنساني في هذا الفهوم الذي تم اختیاره» وسن جالب آخر ما الذي عله غربياً 
أو أجنبياً؟ هل ظهرر مفهوم ما في تمع أو ثقافة بعينها يجعل کا ا ا آ 
يحجب عن الآخرين حق التأثير والتأثر؟ هذا القرل ينطبق على ثقافات العام قبل 

تسول مال إلى قرية كرنية. . وي الوقت نفسه يستحيل استلاب أية ثقافة كلية وضمها ا 
ثقافة أخرى مهما كان ضعف تلك الثقافة وتدهورها على المستوى الادي. 


في البده ننطلق من تعريف الدولةء وهذه مهمة صعبة فهناك تعريفات عديدة 
ومتباينة لمفهوم الدولة؛ ولکن لکي لا نتوه في التعريفات نركن إلى تعريف مركب اول 
أن يكون شاملا لمظاهر وعبليات وشروط كثيرة للدولة» رلا يذعي أنه جامع مانع لأن 
مثل هذا التعريف لا وجود له في العلوم اللإنسانية. يبد أ لمجم التقدي لمال الاجم 
تعريف الدولة بتمهيد يقرر بأن تعريف الدولة مهمة شبه مستحيلة لأنه يصطدم بثلاثة آنراع 

من الصعوبات» وهي : : أولاًء أنه ممع بشكل اعتباطي بين وجهة النظر المعيارية ووجهة 

النظر الوصفية. ثانياًء يمكن أن تعتي الدولة شكلاً سياسياً محدداً من الناحية التاريخية» أو 
كما يقول الماركسيون» إن ظهور الدولة مرتبط ببعض الظروف التي يمكن تعيين تاريخها. 
لذلك يمكن أن تزول الدرله سين زرل شروط ظهورهاء ربالذات في ميدان الإنتاج . 
الصعوبة الثالثة يثير تعريف الدولة مشكلة تتعلق ببيان أجهزعا رالأشكال التي تتمظهر فيها 
هذه الأجهزة. وهنا تبرز أسثلة عديدة» مثل: هل ينبغي أن نعني بالدرلة الحكومة فقط؟ 
أم ندرج في التعريف البيروقراطية والعدالة؟ ما هي العلاقة بين هذه الأجهزة المتخصصة؟ 
وما هي العلاقات التي تقيمها مع المجتمم المدني؟ هل الدولة جرد أداة قمع يستغل 
بواسطته المهيمنون أولئك المهيمن عا 8 لذلك نجد أن مقهوم الدولة أعطي تعريفات 
وأاصطلاحات متعددة ومتنوعة في الكحتابات الغربية بالذات» وهذه نماذج للمعاني 
والتعريف للدولة الحديثة أو جالات بحث الدولة في الفكر الغربي: 

الدولة كنظام قانوني مؤسس أو باعتبارها بيروقراطية عامة متجانسة . 

- الدولة باعتبارها السلطة السياسية أو الحكرمةء أى مجموعة القيادات أو النخبة 
التي تتو مهام اتخاذ القرار ولها السلطة في النظام السياسي. 

الدولة باعتبارها نظاماً معيارياً متكاملاً للقيم العامة. 


() ر. بودوك وف بوریکو› لمجم التقدي لعلم الاجتماعء ترجه سلیم حداد (پپروت : المؤسسة 
المحامعية للدراسات واللشر والتوزيع c(4 ٠‏ ص YT‏ 
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٤‏ الدولة باعتبارها الطبقة الحاكمة أو التعبير السياسي عن مصالح الطبقة 
(TD.‏ 
المهيملة . 


وتحدد الدولة بأما تنظم القرة في الجتمع على أساس قانون متواضع عليهء وهذا 
يقود إلى ضرورة قيام الدولة على مشروعية ماء وهي آوسع من جرد مجموعة القرائين 
كما يقرل دونر - «بل تقل مفهوم للقانرن له بعض التجريد يتضمن أحساسا شاملا 
بالعدالة التي ينبغي أن تضبط وتوجه كل الاجراءات والتصرفات الأخرىا". ركأن 
الدولة تقوم بمهمة التحكيم» فهناك علافة تعاقدية وعمليات تفويض وتثيل وتنازل؛ 
كذلك للدولة وظيفة قسرية وإكراه وقهر وعنف تبرر بسبب الغاية » أي تنظيم العلاقات 
في المجتمع . ولكن المطلوب أن تمارس هذه الأفعال والاجراءات على أسس عقلانية أو 
معقولة“. وهنا يقتضي أن يشارك المراطدون من خلال الانتخاب بامختيار من يقومون 
بالتحكيم لتحقيتق ما يسمى بالصالح العام . تطورت فكرة العقلانية كمفهوم حوري في 
الدولة الحديثة» ويمتد من هيغل الذي اعتبر أن الدولة هي «مستردع للعقلانية والشجرد 
والعدالة والكفاءة في خدمة المصلحة العامة للمجتمع»» حتى تصل فكرة العقلانية إلى 
مساهمة ماكس فيبر التي أبرزت الجرانب التنظيمية للبيروقراطية في المجتمعات الرأسمالية. 
وقد تأخل العتلانية شكل فصل المجالات الدينية والمجالات العلمانية كإطار ثقافي وفكري 
يشترط تطور الدولة ضمده"؟. وكثيراً ما عرزل كل هذه التفصيلات في تعريف ختصر 
بشتمل على كل ما تقدم» فالدولة أرض وشعب وسيادة وقانون. 


يلاحظ أن فكرة الدرلة وحقيقة الدولة هي نتاج تطور تاريخي أوروبي غربي دشن في 
القرن السادس عشر وتسارع مع ظهور القوميات والشررة الصناعية وتكون البرجوازية. 
هذا يعني آن المجتمعات العربية ‏ الإسلامية لم تكن جزءً من ذلك التطور التاريخي» فقد 
أتت الدولة الحديثة من خارجهاء أي فرضت أو اقتبست من نماذج تشكلت نتيجة 
صراعات وتفاعلات ذاتية خاصة بأوضاع تلك المجتمعات. وهنا مكمن الخلاف الفكريء 


(۲) آوردها: سعد الدين ابراهيم؛ عررء المجتمع والدولة قي الوطن العريء مشروع استشراف 
مستقبل الوطن العربي (بيروت: مركر دراسات الرحدة العربيةء 1۹۸۸)ء ص +٠٤‏ نريه لصيف الأيريء 
العرب رمساسكسلة الندولة (بيروت: دار الساقى› 1۹۹۲)› ص *؟ _ 1+ Stephen D. Krasner,‏ 
«Approaches to the State: Alternative Conceptions and Historical Dynamics,» Comparative‏ 
Politics, vol, 16, na. 2 (January 1984}, and Gianfranco Poggi, The Development of the Modern‏ 

State: A Sociological Introduction (London: Hutchinson, 1978). 

() فرد دونرء «تكرن الدولة الإسلامية٠‏ الاجتهاد. السنة ٤ء‏ العدد ١١‏ (خريف ١۱۹4)ء‏ 
ص 1۸. 

(۴) بودون وبوريكو» المعجم الثقدي لملم الاڃتماع؛ ص .٠٠۹‏ 

(۵) ابراهیم» ڪرر؛ المجتع والدولة في الوطن العري» ص .1٤‏ 

() الأيوي» العرب ومشكلة الدولةء ص ۲۳. 
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فمشل هذا الاستنتاج يعني أن المجتمعات العربية - الإسلامية أو الإسلام لم يعرف الدولة» 
ربالتالی ا بطر ر الام قديم أو حديث ينظر لفهوم الدولة. لذلك حين يطرح 
السؤال: هل عرفت المجتمعات الإسلامية نظرية عن الدولة؟ تتفرق سبل التفكير إلى درجة 
التعارض والتناقض» ليس لأسباب نظرية وفكرية بحتةء ولكن - كما يقول العروي - 
لارصف الدرلة الإسلامية صعب إن لم يكن مستحيلاء والصعربة لا تأي من قلة 
المعلرمات والمصادر بقدر ما تأتي من عملية تكرن الدولة ذاما» . وبالتالي نإن غموض 
فكرة الدولة ينعكس على أة نظرية سياسية» أو حتى نظرة سياسية» حيث تختلط مفاهيم 
فعلفة تصف أشياء ووقائع لها طبائع ومضامين متمايزةء مشل الخلافة واللإمامة والسلطان 
وأولياء الأمر. . . الخ. ولكن في النهاية قد تدمج معاً من دون تحديد فواصل وقواطع. 
وهنا يظهر لري القائل بوجود نظرية. ولكن أية حارلة لتدقيق المفاهيم بحسب السياق 
التاريخي - الاجتماعي تصل إلى نتبجة ائية» هي غياب نظرية عن الدولة في الإسلام. 
نجد الاختلاف حول بداية الدولة اللإسلامية - حتى حين يتفق حرل وجودها- هل 
نشأت فى عصر الفتوحات الكبرى التى انطلقت فى عهد الخليفة الأول أبو بكر الصديق 
وامتدت خلال عهد عمر بن الخطاب؟ أم تعتبر نشأة الدولة في عهد عبد الملك بن مروان 
٦٥(‏ ۔ ٦۸ه/ ۸٥‏ _ ۵٠۷ء)؟‏ وهناك قسم ثالث يرجعها إلى ما جرى التعارف عليه لدى 
الأسلامريين ب دولة المدينة) . وهنا يبرز السزال - المشكلة حول طبيعة الدولة الإسلاميةء 
هل سي دولة دينية آم مدنية؟ ويحاول بعض الباحثين تغيير طريقة طرح الأسثلة» ويعتبر أن 
الاجابة عن سزال: هل في الإسلام نظرية عن الدولة؟ هي تعم» شرط استبعاد التمرذج 
الغربي» ويقول نوهض: امن بجاول أن يقرا عناصر «الدولة» وفكرا انطلاقاً من تمدل 
الدولة المعاصرةء فإنه بالتأكيد لن بجدهاء ومن يحاول أن يبحث عن ادولة أوروبية في 
الفقه والتاريخ الإسلاميين» فإنه لن جد لها أثراً بذك . 


على رغم أننا نتحدث في هذا الجزء عن الدولة رالسياسة في الفكر الإسلامي 
الحدیث» إل آنه لإ بد من الرجوع قلياً إ۵ التاريخ› لن الفكر الإسلامي الدیث يري 
نفسه امتداداً طبيعياً لتراث وضعه أقدمون» وأن بعض الأصول ثابتة ل يصيها تغبير يذكر. 
ولكن لا بد من التأكيد بأن المفهوم الحديث ) يجد له أي وجود في الفكر التراثي 
الإسلامى» وذلك بسبب خصوصية التطرر ذاتما التى يتحدث عنها الاسلامويون. ريرى 
كثير من الباحشين غياب نظريات مستقلة للفكر السياسي» أما الأسباب فمتعددة؛ على 
سبيل الثال يلاحظ أن المسلمين قايلاً ما نظروا في السياسية كعلم أو معرفة منفصلة عن 
العلوم المشابهة. فمسائل مثل طبيعة الدولة وأشكال الحكومة وصفات إالحکام وحدرد 
سلطاتمم وحقوقهم ؛؟ ؛ کلھا درست ضمن مقرلات الفقه واللاهرت رداخل السور النيع 


(۷) عبد الله العروي»› مفهوم الدولةء طط ۳ (بیروت : دار انویر » «(AAS‏ ص ۹۱ 
(۸) ولد نوہض) هل في الإسلام نفلرية عن الدولة؟ مء شرط استہعاد اللمرذج الخربي٠٠‏ 
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شريعة” . ول يتغير هذا الوضع الفكري إلا في القرن التاسع عشر مع بداية الاصطدام 
بالغرب. ومع ذلك لم يتمكن مفكرر الإسلام السياسي من تحديد مفهرمهم الراضح 
والخاص للدولةء لأہم يحاولون تأصيل آرائهم عن الدرلة في التراث والأدبيات 
الكلاسيكية - وفي هذه النقطة اتفق مع العظمة ‏ أي حين تتناول السياسة تتكلم على 
الخليفة أو اللك» وليس على الدولة: «كرن الملك حصراً وليست الدولة المسألة الجوهرية 
في صناعة السياسة وفنها وأدبياتها. وإن دخلت الدولة فى إطار هذه الأدبيات» فإغا 
تدخل بما هي نقطة دون الذروة في التراتب العمودي الذي هو أساساً الملك. فهى تبدر 
كوزارة مثلأء أو كحجابة أر كقضاء [. . ٠].‏ تظهر الدرلة فى أدبيات السياسة بمثابة 
لا-حق للملك ولا يظهر الملك فيها إلا بما هر مارسة عيانيةا'"“. وهذا يعني أن الدولة 
تظهر في ما أسمامء ابن خلدون «الدولة الشخصية» كدولة معادية أو يزدجرد أو برقرق» 
ليفصلها عن الدولة بمعناها الفعلى بما هي «دولة كلية» مل الدولة الأمويةء أو الدولة 
الساسانية» أو الدولة التركة". ٠‏ 


یرتکزون علیها في تاسيس؛ أو تطوير» نظرية أو نظريات في الدولة» فان اغلب ما کت 
كان يدور حورل الحماعة السياسية» ولیس حول الدرلة» ورفقهاء الاضي کتہرا عن 
الحكومةء وليس الدرلةء بالإضافة إلى الكتابات التي احتوت على النصائح والمواعظ 

۲ , > 
للحكام . والعديد من الذين تناولرا موضوع الحكم لم يكن دافعهم الوصول إلى نظرية 
ستکا ملد للدولة» فقد كانت لهم أهداف داتية او فکرية حددة وتحدودة» او كما يقرل 
أومليل: «.. . كان يشغاهم لعب دور استشاري ونصح الأمير وتوجيه تسيير شؤون 
الدولة وتنظيمها وفق النماذج التي يتبلّوما؛ ويتعلق الأمر على الخصوص إما بنمط التنظيم 
المأخوذ عن الامبراطورية الفغارسية» وإما الشغل بجعل السياسة فرعا للشريعة والتعلق 
الغلاسغة ' '. واضح أن الدرلة لم تحظ بنظرية خاصة اء لذلك يمكن أن نعتبر مروضوع 
الخلافة هو القضية البديلة التي استحوذت على الاهتمامء والآن يجاول المفكرون المعاصرون 
تداولها باعتبارها شكلاً ما لموضوع الدولة. ويجارل الاسلاميرن في هذا الصدد تطويع 
مفهوم الدولة الحديثة أو القرمية حتى يفقد كثيراً من مضمونه الفلسفي والتاريخي» ويبقون 


Hamid Enayat, Modern Ilamic Political Thought (Austin, Texas: University of Texas (4) 
Press, 1991), p. 3. 


)٠١(‏ عزيز العظمةء التراث بين السلطان والتاريخء عيرن المقالات (الدار البيضاء: [د.ن.]» 
(AY‏ ص .٤۸‏ 

(11( المصدر سه 6 ص ۸ 

)۲( الأيويء العرب ومشكلة الدولةء ص ۰ 

علي أومليلء ١مفهرم‏ الدولة لي الإسلام؛ الشرق الأوسط» ۹/۲۸/ ۱۹۹۲ء ص .٠١‏ 


se 


على وظائف الدولةء وهذه يمكن أن تقوم ا الخلافة أو الإمامة. وبالتالي يمكن قياس 


وقبل الانتقال إلى وظائف الخلافة المطابقة لوظائف الدرلةء لا بد من التوقف عند 
الآراء التي استبعدت الدولة من أولويات الدين الإسلامي» رفي الوقت نفسه أكدت 
الدعوة الدينية عن طريق ساطة. يؤكد غليون بوضوح وحزم آن الإسلام م يفكر بالدولة 
«رلا كائت قضية إنامة الدولة من مشاغله» وإلا لا كان دينا» ولا نجح في تکرين 
الدولة. لکن الدرلة كانت دون شك أحد منعجاته الجانبية الحتمية. ولم يتحدث 
الإسلام عن السياسة أو يقدم رأيه فيهاء فهي تعني المقابل لوحي والمعرفة الدينية لأا 
مر تبطة بالعقل والحنكة واليلة والخدعةء كما هى اللحرب» ولیس من قبيل الصدفة تچاهل 
القرآن لها. فهذا التجاهل نابع من الاختيار الأول للدين!. ويضيف بجلاء راضح : 
«وكلمة الدولة الإسلامية نفسها كلمة مبتدعة حديثة تعبّر عن تأثر الفكر الإسلامي المعاصر 
الشديد بالفكر الحديث السائدء ذلك أن هذا الفكر هو الذي يعطي الدولة هذه الأهمية 
الاستثنائية والخاصة التي تجعل منها المعبود الحقيقي للمجتمع» لأنه يطابق فيها بين هويته 
وقیمه وروحه ونظامه وغایاته. .. ولم يكن هذا هو الحال في الاضي. فلم تكن للدولة 
في الإسلام الأول قيمة ايجابيةء وم يكن لها في الإسلام التارخي نفسه القيمة التي نميل 
إل إعطائها لها اليرم» والتي جاءت بالضبط من السعي إلى التقليل من أهمية الدين»*. 
قد لا يكون التقليل من أخمية الدين مقصرداً أو خططاً له» ولكن بالتأكيد تؤدي عملية 
التسييس الزائد للإسلام إلى هميش الروحي والأخلاقي في الدين . وفي حاولة التجديد أو 
التوفيق بين المعاصرة والتراث تضيع التاريخية والخصوصية» على رغم عحاولة تأكيدهاء إذ 
ينتزع تطور الإسلام من سياقه التاريخي» وبالتالي الفكري والمعرفي؛ ويببحٿ له عن موقم 
في سياق تلف تاماً. ففي الإسلام كانت الأرلوية دائماً للدين» والدولة تابع على رغم 
الحاجة إليها بالطبع› وهذا ما يفسر قول الإمام الغزالي: «الدين أصل والسلطان حارس 
وما لا أصل له فمهدوم» وما لا حارس له قضائع». وهنا يكمن الاختلاف الجرهري 
الذي يژكده بعض الكتّاب الغربيين أمشال برادي (عاله81) وغيره» إذ لم يوجد حيز 
سياسي مستقل عن الدين؛ فبينما تنازعت الدولة مع الكئيسة حتى انفصلت عنهاء كان 
مفهوم الأمة الإسلامي يعمل داثماً لدمجح وتوحيد المجتمع السياسي في الدين. 


نبحث دائماً عن إجابة قاطعة وائية عن السؤال: هلل إقامة الإمامة أو الدولة 
الإسلامية واجب ديني أم مصلحة شرعية يؤخذ بها بقدر الحاجة إليهاء أي في حالة 
إمكانية تحقيق الغايات المطلربة» على رغم عدم وجود الإمامة أو الدولة» هل انتفت 
الحاجة إليها؟ إن شرعية أية دولة حين توجد في دار المسلمين تنبع من التزامها بالشريعة 


)۱١(‏ برهان غليون» نقد السياسة: الدين والدولة (بيروت: المؤسسة العربية للدراسات والنشر› 
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الإسلامية وتطبيقهاء ثم قدرتها على حاية الدين. ولذلك نجد تارا آخر للدولة عند 
بعض الباحثين» إذ يرى أحدهم أن تشكل مفهرم «الدولة» بالمعنى السياسي بدأ تاريخياً منذ 
القرئين السادس والسابم الهجريين» عندما ضعقت الخلافة وفقدت سلطتها التنفيذية 
وتحولت إلى تجرد رمز لوحدة الأمة: اويستعمل الإسلاميون مفهوم الدولة كأداة من 
الأدوات التي تستخدم لماية الأمة رالدفاع عنهاء لكنها ليست بدیلة عنها. وتکون 
الدولة عند الأصوليين عملا تنظيمياً في خدمة مصالح الأمة لا عوضاً علها. فالدولة 
مسؤولة أمام الأمة» والأمة بدورها مسؤژولة أمام اله . ہذاء یری الإسلاميون أن شكل 
الدولة لا محدد ماهية الأمةء كما أن زرالا لا يعنى زوال الأمةء بل يدي إلى تعطيل 
تنفيذ أحكام الشريعة. هذا ما حدا روزنتال (اط٤١#ءه۸)‏ على أن يرى أن الدولة في 
الإسلام هي مشل أية دولة أخرى وأكثرء أية دولة وزيادة لأا تحدد للمواطنين الإطار 
الذي يعيشون ضمنه كأمة من الؤمنين وكأفراد على حساب قراعد الشريعة. فهي لا 
تنوقف عند وظائف السيادة والسلطة والقرة والدفاع والأمن رالحمايةء بل تتعداها إلى 
فرض الشريعة من أجل المصلحة" '“. وتد أكد العلماء هذه الخصيصة في نظام الحكم 
السلامي منذ قرون» وحتى المعاصرون منهمء إذ يقول الشيخ بن عاشور: إن الإسلام 
دين معضد بالدولة» وإن درلته ضمنه» لأن امتزاج الدين بالدولة وكون مرجعها واحدأ 
هو مالاك قرام الدين ودوامه ومنتهى سعادة البشر في اتباعه حتی لا محتاج الدين في 
تأييده إلى الوقوف بأبواب غير بابه"'. رتد يخشى السياسيون الاسلامويون أي تعارض 
لذلك» فهم بعبّررن بطريقتهم . ففد أوردت الصحف أنه في مؤغر «الوحدة والسلام» 
آلقى الشيخ عبد المجيد الزنداني كلمة الافتتاح تحت شعار «القرآن والسنة فرق الدستور 
والقانون»““. وهكذا ارتبطت الدولة فى الفكر السياسى الإسلامى بالحضارة الإسلامية 
لتؤدي وظيفة عقائدبة تقتضي في الغالب الجهاد أو الحرب من أجل نشر هذه العقيدة أو 
حمايتها من الحطر والتهديد - خارجياً وداخلياً . إن الدولة الإسلامية تسعى لكي تتطابق 
مع صورة مثاليةء» بينما ارتبط ظهور الدولة القومية في أوروبا باختفاء الوظيفة الحضارية 
لصالح الوظيفة السياسية» إذ تكتفي النظرية السياسية الأرروبية الغربية بفرض نموذج 


سياسي حدد» ومن هنا تنيع كل الاختلافات بين النظرية الإسلامية والنظرية الغرية"' . 


)٠٥۵(‏ امد موصالي » قراءة نظرية تأسيسية في الطاب الإسلامي الأصولي (نظريات العرفة والدولة 
والجتمع) ([بيروت]: الناشر للطباعة والنشر والتوزيع والإعلانء ۱۹۹۳)» ص .٠١‏ 

Erwin Isak Rosenthal, «The Role of the State in Islam: Theory and the Medieval (1) 

Practice,» Der Islam, vol, 50 (April 1973), p. i. 

)1۷( محمد الطاهر بن عاشرر (الشيخ)ء نقد علمي لكتاب الإسلام واصرل الحكم (القاهرة: المطبعة 
السلفية. ١٣١١هي)»‏ ص ۱١‏ 1۲. 

(۱۸(الشرق الأرسط 1۹4۹۲/۱۲/۲۹. 

(1۹) شاب الدين أحد بن عمد بن أبي الربيم» سلوك الالك في تدبير الممالك» نحقيق وتعليق 
رترجمة حامد عبد الله ربیعء ۲ ج (القاهرة: دار الشعب 14۸۰ ۔ ۱۹۸۳)؛ ص ۲۸۷ ۔ ۲۹۰, 
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کان لا بد من هذا التمهيد المتشعب للروصرل إلى نظريات الدولة والحكم في الفكر 
العربي الإسلامي الحديث لأا ترجع إلى الماضي لتبرر الاستمرارية والأصالة والمصداقية› 
خاصة أن الببحث عن هذه النظريات جاء في مراحل التلاقي أو الاصطدام غير المتكافئ 
مع الغرب الذي جاء بأساطيله وتجاره وإدارييه قبل أن يأتي بثقافته وفكره» وكانت عملية 
إثبات الذات مطلوبة كشكل لقاومة أية هيمنة فكرية عكنة. ومع ذلك كانت الاستجابة 
للتحدي في البداية أكثر امجابية» بمعنى الشعور بالئدية وعدم وجود عقد نقص تؤدي إلى 
الانكماش. وللمغارقةء فقد تراج الفكر العربي - الإأسلامي خلال الفترة الأخيرة» وا 
تنتج «الصحوة الإسلامية؟ مفكرين» على رغم الصرت الإعلامي والسياسي الصاخب 
الذي ملأ المنطقة خلال العقدين السابقين. ويرى عبد المجيد الشرفي أن إسهامات 
العاصرين في الفكر لا تمشل إضافة» بل جرد تشبث بالماضي : كلهم ينطلقون من 
التصورات القديمة» ولكنهم يصرغرنا في ثوب حديث ويسقطون عليها اهتماماتم 
الراهنة» سواء في ما يتعاتق بنشر الإسلام في المجتمع» أو بتعحديد نفوذ الحاكم المطلق. 
وكلهم قصررا في تحليل الاليات التي تقوم عليها الدولة الحديثة وعلاقتها بالتركيبات 
الاجتماعية والبنى الاقتصادية داخليا ودولياء ,فجاءت نظريتهم السياسية هزيلة المحتوى من 
ناحية وفضفاضة يغلب عليها التعميم من ناحية ثانية» بحيث يمكن أن يحشر فيها الشيء 
ونقيضه» دائماً باسم الإسلام»” '". ومع ازدياد عملية التخلغل الغربي في الاقتصاد 
والثقافةء وبقاء النخبات الحاكمة فى الأقطار العربية والإسلامية على فسادها واستبدادهاء 
على رغم تفاقم الأزمات» تظهر النظريات والحركة الأكثر تشدداً وتزمتاً ومحافظة. وفي 
الوقت نقسهء هناك عحاولات لتبني مفردات ومقاهيم معاصرة» تتقارب من المفهوم 
الحديث للدولة الوطنية وتركز على قيم المشاركة وحقوق الإنسان وفصل السلطات وحقوق 
الأقليات ووضعية المرأة. ولكن الاتجاه الأخير بميوله الليبرالية ينتشر وسط الصفوة فقط› 
ولا يمتد إلى الشارع الإسلامي أو بين العامة أو الفثات الوسطى التي تجد ملاذها في 
حركات وأفكار أكثر راديكالية وذات رؤى جذرية في مواجهة الأزمات المتفاقمة. ومن 
الملاحظ أن موقف الفكر الإسلامي لم يتصاعد نحو مزيد من التحررء بل يتخذ موقفاً 
دفاعياً مجحاول العودة إلى الأصول العقدية والتمسك بنماذج عتيقة يصعب سحبها إلى 
الواقع. ويرى الباحشرن في ظاهرة تراجع الفكر الإسلامي - العري من التفتح على 
مقتضيات العصر عند الشيخ محمد عبده» إلى انتشار فكر أحزاب الجهاد والاخران 
السلمين وحزب التحرير ومجموعات التكفير» تعبيراً عن خيبة الأمل في التجارب 
السياسية التي مورست في البلدان العربية تحت مسميات الديمقراطية والاشتراكية. ويرى 
آخرون أن هذا التراجع والضعف الفكري هو مظهر للتعبير اعن خوف من أن يدي تخلي 
الدولة عن صبغتها الدينية - في غياب سلطة كنسية أو شبه كنسية مهيكلة ومعترف بها 


»)1۹۹۱ عبد المجيد الشرفي› الرسلام واطحدالةء ط ۲ (توتس: الدار العوتسية للنشر»ء‎ )١( 
.۲۰۹ ص ۲۹۸ ۔‎ 
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إلى أن يصبح الدين مسألة اختيار شخصي حر» فيفقد بذلك بعده الاجتماعي»'" 


يمكن اعتبار رفاعة رافع الطهطاوي ۱۸٠١(‏ _ ۱۸۷۳) رائد الكتابة في السياسة 
الحديثة الذي لاحظ الفرق الكبير بين الدولة في الحضارة الأوروبية الغربية» والدولة في 
الجتمعات الاسلامية. فقد اطلع الطهطاري على كتابات: فرلتير رروسو ومونتسكير 
وكرندياك» وتأئر بم واقتبس عنهم وحاول أن جد تقاثلاً کار دمع ام ي 
الفكر الإسلامي . والمهم في.الأمر هو أن الطهطاوي ل يظهر أية عقد أو شعور بالدونية 
في الاعتراف ہتفوف الأوروبيين في جال السياسة والاجتماع والاقتصاد, قول في مدي 
تخليص الابربز في تلخیص باریز ما يلي : «والحقی أحق أن يتم › لعمر اله آنني» ملق 
إقامتي في هذه البلاد» في حسرة على تمتعها بذلاك وخلو مالك الإسلام منهء وإياك أن 
تجد ما آذكره لك (خارقاً) خارجاً عن عادتك يعسر عليك تصديته» فتظنه من باب الهذر 
والخرافات» أو من حيز الافراط والبالغات [. . .] وقد أشهدت الله سبحائه وتعالى على 
ألا أحيد في جميع ما آقوله عن طربق الحقء وأن أفشي ما سمح به خاطري من الحكم 
باستحسان بعض أمور هذه البلاد وعوائدها» على حسب ما يقتضيه الحال. ومن المعالوم 
أي لا أستحسن إلا ما لم الف نص الشريعة المحمدية»"". 


لقد أكد الطهطاوي ضرورة التأثير والتأثر» ولم يجاول أن يكابر» فقد اعترف بوجود 
نقاط قوة في الفكر والمجتمع الغربيين ولا بد للمسلمين إذا أرادوا التقدم من أن يستوعبوا 
بعض هذه القيم والبادئ» وبالذات في ما يتعلق بالسياسة والتشريع في نظام الحكم 
وعلاقة المواطنين بالدولة. لذلك من الطبيعي أن يفرد الفصل الثالث بأكمله لرصف 
الکومة والنظام الديمقراطي رالدستور الفرنسي ٠‏ ویتر جم مواده ویقدمپا إلى القارئ ألعربي 
ويعلق عليها. ويصف بدقة مأ يسميه «تدبير الدولة الفرلسية» ريرى «أن أصل القوة فى 
تدبير المملكة لمملكة فرنساء ثم للجماعة أهل «شمبر دربيرا» أي أهل المشورة الأولء ب 
لديران رسل العمالات». و«رظيفة أهل ديران «البيرا تجديد قائون مفقودء أو إبقاء قانون 
موچود على حال ویسهی ا شري ویرکز الصهعاري على آن 
الأطراف. ويتوقف عند الدستور أر الشرطة Chart)‏ ا)۰ ویبدي إعجابه بالأحکام 
الواردة فيه» يقول: «فلندكره لك وإن كان غالب ما فيه ليس في كتاب الله تعالل» ولا 
في سنة رسوله بء لتعرف كيف قد حكمت عقرلهم بأن العدل والانصاف من أسباب 
تعمير الممالك وراحة العبادء وكيف انقادت الحکام والرعايا لذلك» حتی عمرت بلادهم 
وکثرٹ معارفهم» وتراکم غناهم» وارتاحسث قلوہم؛ نلا تسمع فیھم من یشکر ظلماً 


(۴۱) المصدر نشه» ص ۲٠١‏ 


(۲۲) رفاعة رافع الطهطاري› لیس الابريز في تلخیص بارہز (القاهرة: الهيشة المرية العامة 
للکتاب. ۱۹۹۳)» مس 11 ۔ 1. 
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أبداًء والعدل أساس العمران»"". 


استعرض الطهطاوي مواد الدستور التي قام بترجتهاء وحاول أن جد لها تشاببات 
مع الفكر الإسلامي. ويتوقف عند الادة الأرلى: «سائر الفرنساوية مستوون قدام 
الل ريعة ويقول: «فانظر إلى هذه الادة الأرل» فإہا لها تلط عظيم على إقامة العدل 
وإسعاف الظلرم» وإرضاء خاطر الفقير بأنه كالعظيم نظراً إلى إجراء الأحكام»*". 
وتظهر عملية الترفيق مع الإسلام حين يقول: ارما يسمرنه الحرية ويرغبون فيه هو عين 
ما يطلتق عليه عندنا العدل والانصاف» وذلك لأن معنى الحكم بالحرية هر إقامة التساوي 
في الأحكام والقرانين» بحيث لا يجوز الحاكم على إنسان» بل القرانين هي الحكمة 
والمعتبرة). وتحوز المادة الثانية إعجابه» ومنطرقها: «يعطرن (أي الفرنسيون) من أمرالهم 
بغیر امتیاز شیا معیناً لبیت المال» كل إنسان على حسب ثروته». فهو برى «أا لو كانت 
مرتبة في بالاد الإسلام كما هي في تلك البلاد لطابت النشوس» خصوصاً إذا کانت 
الزكوات والفيء والغنيمة لا تفي بحاجة بيت الالء أو كانت منوعة بالكليةء وربما كان 
لها أصل في الشريعة على بعض أقوال مذهب الإمام الأعظم . وفي الحكم القررة عند 
قدماء الحكماء: الخراج عمرد الللك" يقصد «الفرداء أو الضريبة» ويذكر بأن 
المواطنين لا يشكون منها لأا تؤخذ بطريقة لا تضر بأحد» كذلك لعدم وجوه الظلم 
والرشوة. كذلك استوقفته حرية الصحافة والرأي عموماًء ودور الكتابة ني الصحف 
(الجورنال) في توجيه النقد وكشف المظال . 
تاب الطهطاوي أفكار الثورة الفرنسية والتطورات السياسية والدستورية بفهم 
وإعجاب لذلك كتنب بتفصيل عن تعديلات عام A1‏ التي جاءت بعد تررة ۱۸۳۰, 
وقد أبرز ما في ذلك الوقت المبكر من مبادئ ما زال المسلمون حتى اليوم يترددون في 
التطرق إليها. يورد الطهطاوي آن الشريعة ضمنت للفرنساوية ولكل إنسان التمتع بحريته 
الشخصية. ومن الأشياء التي ترتبت عليها الحرية أن كل إنسان يتبع دينه الذي يختاره» 
ويكون تحت ححاية الدولة» رفي الوقت نفسه محق لكلل فرنساوي أن يبدي رأيه في مادة 
السياسات أو في مادة الدين بشرط ألا بخل بالائتظام المذكور في كتب الأحكام"". 
ويصف عملية فصل السلطات واحترام استقلالية القضاء. ويخلص إلى أن الفرنسيين 
يسعون إلى تحقيق المساواة والعدلء على رغم أن أحكامهم القانونية ليست مستنبطة من 
الكتب السماوية» فهي مأخوذة عن قوانين سياسية بنحتة . فالطهطاوي يحبذ التعاقد المدني 
بين الحاكم والمحكومين من خلال مؤسسات» مثل ديوان «البير؟» أي مجلس الأعيان» 
وديوان رسل العمالات» أي مجلس النواب المعخبين «الذين هم وكلاء الشرعية والمحامون 


(۲۳) المصدر نضه» ص ,١۷١ ١۱١۷‏ 
(۲6) المصدر نفسه» ص .1۸١‏ 
(۲۵) المصدر نفسه» ص ۱۸۲. 
۲ ) المصدر نفسه» ص ۱۸١‏ 


عنهم» حتى لا تظلم من أحد»ء وحيشما كانت رسل العمالات قائمة مقام الرعية؛ 
ومتكلمة على لسامما كانت الرعية كأنا حاكمة نفسها. وعلى كل حال فهي مانعة للظلم 
عن نفسها بنفسها»"'. وكان هم الطهطاري الأساسي هو توصيل رسالة تقول بأن هله 
البادئ لا تتحارض مع الإسلام بل يمكن أن نجد لها مصطلحات لها الضمرن والغاية 
نفسهما وإن اختلفت التسمية. 


يلاحظ أن الاهتمام بالدولة في الفكر العربي الإسلامي الحديث ظهر في البلدان 
التي عرفت ولات وتغيبرات اقتصادية وسياسية أكبر نتيجة الاحتكاك بالغرب . لذلك 
كانت تونس ومصر من أول البلدان العربية التى أنتجت مفكرين حاولوا! التوفيق بين 
التراث رالواقع الجديد الترتب على الاستعمار الغربي. وعلى رغم اختلاف شكل التطورات 
وآحداث التاريخ» إلا أن التحديات كانت متشابهة والحلول المقعرحة متقاربة. نجد خير 
إالدين التوئسي ( ١‏ -_ ۱۸۸۹( الذي يختلف عن الطهطاوي بأنه لیس جرد مفکر 
نظري» بل کان أيضاً وزيراً ورجل درلة. . وضمن أفکاره الاصلاحية في كتابه قوم 
السالك في معرفة أحوال المالك الذي تشر لأول مرة عام ۷١1۸ء‏ وقد أبدى التونسي 
عقلاً متفتحاً تجاه إنجازات أو مستحدثات أوروبا في جال السياسة راکم طا ر 
یتعار ضس ذلك مع سس ومقتضيات الشريعة الإسلامية» بل قد يكوت ذلك الاقتباس سببا 
في منعة المسلمين وتقد مهم ؛ لأنه في الأصل لیس بعیداً عن القيم اللإسلامية التي اندٹرت 

بسبب إصمال المسلمين لها. ويمكن تلخيص أسباب التقدم - كما أسهب نيها الترنسي - 
في ضرورة العدل والعلوم التي تكن من التقدم المادي والاقتصادي . ورک الترئسي على 
الدستور أو الكونستيتوسيون ‏ فقد استعمل المصطلح كما هو في الفرنسية› انه م جد 
الملقابل في العربية - كشرط ضروري للنهضة. فالتونسي يدعو إلى نظام سياسي يقوم على 
المؤسسات ويحترم الحقوفق المدنية للمواطين والریات*". 


وتعتبر مساهمة ابن أي الضياف (ت )۱۸۷٤‏ صاحب كتاب إتحاف أهل الزمان 
بأخيار ملوك تونس وعهد الأمان امتداداً للفكر العربي الإسلامي الحديث الذي يدعر إلى 
التفاعل مع الحضارة الأوروبية » والذي بدأه الطهطاوي والتونسي. ورأى ابن أي الضياف 
أن سبيل الخروج من عهود الانحطاط هو في اختيار نظام حكم الملكية المقيدة بقانون. 
فقد عدد ثلاثة آنراع للملك: اللك المطلق» رهو استبدادي» والملك المقيد بقانون. والملك 
احمهرري. رنظر إلى الملك المقيد بقانون من زاوي عدم تعارضه مع الأديان عموما دح 
عرفت تر آشکالا یل لتقل تکار ومو سا أرروبا حين تتماشى مع الشريعة 


)¥( المصدر تسه » ص Af‏ 


(۲۸) خير الدین التونسي٠‏ آقوم السالك في معرفة أحوال المالك. تحقيق معن زيادة ابيردت : دار 
الطليعةء IYA‏ ص ۲١٦١‏ ۔ ۲۱۱. 
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الإسلامية» فقد صدر قانرن الأمان عام ۱۸١۷‏ رتشكل مجلس لصياغة قرانين تثبت بعض 
حقوق المواطنة» كما تكونت مجالس قضائية جديدة. ولكن تجربة إدخال فكرة دولة ‏ 
القانون والمؤسسات بحسب التجربة الأوروبية أ تدجح؛ لأن الظروف الاجتماعية ومستوى . 
اعون ! يساعدا في استمرار النظم المستحدثةء كما أن العلماء ورجال الدين ابتعدوا 
عنها 


ومن الواضح أن مفكري تلك الحقبة كانوا متفقين حول الاستبداد كسبب لتخلف 
السلمين» مؤكدين أن العمران لا يأي إلا في أحرال العدل. لذلك جاءت كتابات 
الفكرين الإأسلاميين رآراۋهم مع ناية القرن الماضي ذات مواقف واضحة في رفض 
الاستبداد على رغم عدم وضرح فكرة الدولة البديلة أي مدی دیئية م مدنية الدولة حين 
تأخذ ببعض عناصر نظام الحكم في أوروبا» فقد رفض المفكرون الاستبدادء ولکنهم م 
يصلرا إلى الديمقراطية. وقد ظهرت أفكار تجديد الشورى وتطريرها لتؤدي وظائف 
سياسية تقل من الاستداد رالظام. ويعتبر عبد الرحمن الكراكبي ۱۸٤۸(‏ ۔ )۱۹١۲‏ أهم 
من کتب في هذا الموضوع الذي آفرز له کتابه الموسوم بائع الاستبداد . وسا ول مثل 
غیره من الإصلاحيين أن يوفق بين دولة إسلامية ونظم الغرب» بيحيث تأخذ هذه الذولة 
من الغرب مبادئ الحرية وفصل السلطات. ويرى بعض الباحثين أن الكواكبي يرفض ` 
مقولة الدولة ال ساامية التى يدعو إليها أصرليون مثل الأنخاني وده ورضا ولايرفضس 
أيضاً الدولة العلمانية التي تستوحي العلم من دون الدين في ساثر تشريعاتجا وقوائينها. إنه 
یاعو إلى حکم پرتگز على مدأ الفصل بين الدين والدولةء رلکن ایس بصورة مطلقة » إذ 
لا بد من تشريعات تستوحى من الدين الإسلامي»' “. يعتبر الكواكبي ددا بسبب 
رفضه الاستبداد ومطالبته بضرورة مقاومة الاستبداد. واعتبر بعض الباحثين ذلك مفهرماً 
جديدأء فقد كتب الكراكبي فصلين: الأول بعنران «الاستبداد والترقي»؛ والشاني 
«الاستبداد والتخلص منه». وهنا دعا إلى تساوي الحقوق وعاسبة الحكام وحرمائهم من 
حق ادعاء أنهم يحكمون باسم الدين» خاصة إذا م يكونوا على مشال الخلفاء الراشدين 
محکمون بحسب مہادئ الشورى والعدالة. وهذا ما اعتبره أحد الباحثين دعرة لفصل 
الدين عن الدولةء إذا كان ذلك يمنم الاستبدادء وبالذات حين يقول: «الدين ما يدين به 


(۳۹() انظر تعقيب عبد القادر الزغل على بحٿ : :ر سلیمان قلادة» «التغير الؤسسي في الوطن 
العري عا لى النسق الغربيء٠‏ ورقة قذمت إلى: التراث وتحديات العصر في الوطن العري (الأصالة 
والمعاصرة): بحوث ومناقشات الندوة الفكرية التي مها مركز دراسات الوحدة العربية (بيروث: المركز» 
)٥‏ ص ٤٥5‏ ۔ ٤٦١‏ والشرفي؛ الإسلام والحدالة» ص ۱۹۰ ۔ 1۱۹۷. 

)۳١(‏ عبد الرحمن الكراكبي» الأعمال الكاملة لعبد الرحمن الكواكبي» نحقيق ودراسة محمد عمارة 
(بیروت : المژسسة العربية للدراسات واللشر؛ (4Yo‏ , 

›)1۹۸۸ جان داية » الإمام الكواكبي : فصل الدين عن الدولة (لندن: دار سوراقيا للتشر»‎ )۳۱١( 
.۵٦ ص‎ 
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الفرد» لا ما يدن به الجمع؛. . ويرى الكراكبي أنه لا يرجد في الدولة اللإسلامية بفوذ 
ديني مطلقاً في غير مسائل إقامة شعاثر الدي"". 


استمرت كثابات المفكرين الإسلاميين المحدثين والمعاصرين تناقش الشررط العامة 
والمبادئ التي يجب توافرها قبل أية عاولة لقيام الدولة كمؤسسة لها فلسفتها وأجهزتا. 
لذلك انشغل الفكر اللإسلامي أكثر بتوفر قيم وعلاقات معينة تسق قيام دولة تشه تلك التي 
سادت في آوروبا . ويلا-حظ عند المتأخرين»› مثل الکواکبي رحمد عبده» ميلهم للدعرة إل 
مدية الدولة وكام رادا استحالة قيام الدولة الوطنية على أسس دينية . وأعتقد أن هذا 
الرأي متقدم في فهمه الدولة الوطنية لأا بجحب أن تفرم على حقوق المراطنة» ولس على 
العقيدةء لأا ذات طبيعة عالية. يقرر محمد عبده -.۱۸٤۹(‏ ۵ ۰ بوضرح ومن دون 
تردد في حديثه عن اللإسلام وتطوره: «قلب السلطة الديية أصل من أصرل الإسلام أنتقل 
إليه - وما أجله من أصل قلب السلطة الديثية والإتيان عليها من أساسها. هدم الإسلام 
بناء تلك السلطة وخا أثرها حتى لم يبق لها عند الجمهور من أهله اسم ولا رسم. يدع 
الإسلام لأحد بعد رسرله سلطاناً على عقيدة أحد ولا سيطرة على إيمانه على أن الرسول 
عليه السلام كان مبلغاً وسذكراً لا مهيمناً ولا مسيطرا»"؟. ویری عبده أنه بإمکان کل 
مسلم أن يفهم عن الله من کتاب الله وعن رسوله من کلام رسوله من دون وسيط من سلف 
ولا خلف شريطة أن محصل عل الوسائل العلمية التى تمكنه من ذلك . والمشكلة عند عبده 
فكرية عقلية أكثر منها سياسية مباشرة» كما ظهر عند الكواكبي» إذ بينما تحدث الأخير عن 
الاستبدادء ركز عبده على الممود بأشكاله المختلفة . ويرى أن الطريق للتخلص من الجمود 
يبدأ بالإفادة من الدنية الغربية» لسبب بسيط هو أن الغرب اقتبس من مدنية الإسلام. 
ويحذر المسلمين من معاداة العلم مهما كان مصدره» يكتب ب : «الحتى أقول ‏ والس يؤيدن : 
ما عادوا العلم ولا العام عاداهم إلا من يوم انحرافهم عن دينهم» وأخذهم في الصد عن 
علمه» نكلما بعد عنهم عام الدين بعد عنهم علم الدنيا وحرموا ثمار العقل , وكاتوا كلما 
توسعوا في العلوم الدينية» توسعوا في العلوم الكونية»"“" . والصلة واضحة بين الانحطاط 
رالبعد عن الدين» وفى الوقت نفسه يزدهر العلم حين يوجد الاقتراب الحقيقي من الدين . 
وهو يرى أن الدين الإسلامي في حالة عظمته تأثر بالحضارات الأخرى وأخذ منهاء 
وبالذات في ما يتعلق بالحکم والإدارة» ما ظنه المسلمون بأنه خير لدولتهم. على سبيل الال 
كانت دفاترهم بالرومية في سوريا ولم تغير إلى العربية إلا بعد عشرات السنين» ويمكن 
القياس على ذلك في عحاولات أخرى في الاضي› والأهم من ذلك هر الحاضر» إذ يفتح 


(۳۲) الصدر نغقسه» ص ٥۷. ٥١‏ معتمداً على مناقشة الفصول الذكورة من كتاب: طبائع 
الاستبداد. 

(۳۳) عمد عبده الإسلام دين الملم رالمدنية» تحقيق عاطف العراقي (القاهرة: سينا للنشر› 
۷ ص ۱۲۰. 

(۳۴) المصدر تضه» ص 1۷۲. 


الشيخ محمد عبده باب الاجتهاد فى الأخذ بالمبادئ الأوروبية في السياسة إذا لإ تتعارض مع 
ديح الإسلام وطبیعته . 


يلاحظ أن هذه الفغة من المفكرين الإصلاحيين مجمع بين أفرادها الإعجاب الإججاي 
بالمدنية الغربية» وفي الوقت نفسه عدم الانبهار الذي محجب عنهم إجابيات الإسلام 
المنفعح ٠‏ بالإضافة إلى تعارض بعض القيم الغربية مع الإسلام أو الطبيعة الإنسانية أحياناً. 
کان إحساس المصلحين ووعیهم بالراقع الخلف» قویاً وواضحاً» وفي الوقت نفسه م 
تكن علاقتهم بالغرب نتيجة عنف وقسر. كان هناك احتكاك سلمي له طابع الاحتكاك 
الثقافي› وإن کان من جانب واحد» أي ليس تبادلاً ثقافاً. لذلك اتسمت آراء مفکري 
هذه الفثة بقدر كبير من التسامح والموضوعية والرغبة في إصلاح متمعامم بشتى الوسائل 
من دون فقداك هريتهم رمن دون تعصب وانغلاق أو شعور بالدرنية والحذر غير المبرر» 
کما سیحدتٹ في فترات لاحقة بسبب ازدياد اللخطر الخارجي راستمرار الضعف الداخلي . 
لذلك يمكن أن نقسم الفكر الإسلامي الحديث إلى فنتين: الأولى الصلحون النهضريون 
الأكثر انفعاحاً والشانية تیار العودة ی الأصول. والفئة الأخيرة أقرب إل السلفية 
«الدیدة) خلافاً للسلفية التي بشر ہا محمد بن عبد الوهاب أو محمد أحمد المهدي ومد 
ابن علي السئوسي› والتي رکزت على حارية البدع راستدهاض الشعب بقصد الجهاد ضد 
الاستعمار. وقد تكرن السلفية «الحديدة» جهاداً فکریاً يحاول إثبات صلاحية الإسلام لكل 
زمان ومکان»ء وبالتالي تېحٹ عن النهضة فى العودة إلى الاضى كلية بقصد التقليل من 
التأثيرات الأجنبية. فقد كان ضعف النهضويين يكمن في نخبويتهم أو صفويتهم في 
التفكير» وارتباطهم أحيانآء بطريقة أو أخرى» بالسلطة الحاكمة (مثال خير الدين 
التونسي) . لذلك بي أثر ٹرهم کمفکرین تغییریین - محدوداً وسطحياً بين الفثات 
الاجتماعية الرسطى والدنيا في المجتمحات التي عاشوا فيها. ومن ناحية أخرى»ء حاول 
أفراد الفعة الثانية أن يكونوا حركيين أو تقديم أفكارهم بصورة بسيطة للغاية وأكثر تحريكاً 
لعواطف الجماهير. ويتعرض النهضريون إلى هجرم من أنصار الإسلام السياسي 
العاصرين بسبب مواقفهم السياسية المتحررة التي قد تكون لها انعكاسات على الثقافة 
والحياة الاجتماعية عموماً. يقول أحد أنصار هذا الاتجاه: «عاد الطهطاوي مشبعاً بأفكار 
مونتسکيو وروسو وفولتیر» وحاول أن یوفق بين هله الأفكار وبين المغاهيم والتعاليم 
الإسلامية والتي ائقطعت العلاقة بين حقيقتها النظرية والتجسيد الفعلي لها على الواقع 
العاش منذ زمن طريل. فكان الأيسر عل النفس بالنسبة لاطهطاری آن یغاب اا 
المبهور على الجانب الملتزم المحبط فيه. ويكفي أن يقول إن هذا الانبهار وصل إلى الحد 
الذي رأى فيه أن مراقصة الرجال للنساء عمل حضاري لا يتناف مع الدين في 


(re) » 
. شيءا‎ 


(۳۵) محمد ابراهیم مبروك» تزییف الإسلام وأكذربة الفكر الإسلامي الستثير (القاهرة: دار تابث 
۱)ء ص ۲۰ . 


۱۰۹ 


پدأت الوجة الثانية لنقاشات إشكالية الدولة في الجتمعات الإسلامية بعد الحرب 
العالية الأول وبالتحديد بعد انيار 'الامبراطررية العشمانية أو تركيا رجل أوروبا المريض› 
ثم إلغاء نظام الخلافة . تميزت هذه المرحلة بظهرر آراء أصولية تحاول أن تجد أسس الدولة 
في جوهر الدين الإسلامي؛ ولا تقوم على قياس التاريخ أر الواقع الإسلامي بالتطورات 
الأوروبية والنظم الغربية. وإذا كان عبد الرحمن الكواكبي هو رائد الحقبة الأرى» فإن 
حسن البنا يمثل مرحلة تأسيسية جديدة في الفكر والحركة الإسلاميين ما زالت آثارها 
ممتدة حتى اليوم» على رغم آہا بدأت في باية العشرينيات . ولکن حرکات الإسلام 
السياسي تدين للبنا أكثر بسبب رؤيته التنظيمية» وليس لساهماته النطرية والفكرية. لذلك 
نجد مفهوم الدولة عند البنا أ يكن واضحاً ومحدداء خاصة وقد كان"النظام الملكي يمثل 
الشرعية والسلطة التي يجب طاعتها أو نصيحتها حين تدحرف» ولكن ليس الثورة عليها 
على رغم ذلك كانت مساهمة البنا الخطيرة والمهمة تعجسد في شعارات عامة يمكن تأريلها 
وإعادة تفسيرهاء» بحسب معطيات وظروف متغيرة» ومواقف جديدة. فقد وجه شعاز 
الإسلام دين ودنيا ودرلة أغلب الأنكار والتنظيرات التي ظهرت بعد إلغاء الخلافة عام 
٤,؛,‏ وکان «الإخران المسلمون» بعد عام ۱۹۲۸ أكثر الجماعات رالأفراد ترريجاً 
للشعار , ویری عدد من الباحثين وجود صلة بين إلغاء الطلافة رظهرر نظرية كون الإسلام 
دين ودرلة» أو وجود علاقة تناسب بين اضمحلال الدولة الإسلامية العالية والدعوة إلى 
الدرلة الإسلامية عل" . 
ثارت قضية إلغاء الخلافة مسألة شكل الدولة الإسلامية ضمن الظر وف العالية 
الحديدةء والتحولات الاجتماعية والافتصادية التى تعيشها المجتمعاث الإسلامية. وقد 
اتخذت عملية مواجهة الوضع الجديد اتجاهيْن: أحدها عملي والآخر نظري وفكري . 
بالسبة إلى الجانب العمليء فقد اعتبر بعضهم أن مواجهة هذا الرضع يمكن أن يكون من 
خلال تعيين خليفة جديد آخر أو تغيير الموقع . يقول أحد الباحثين: «وخلق قرار ثركيا 
بإلغاء الخلافة المناخ الملائم لبزرغ الأطماع الحفية في منصب الخلافة» حيث تنافس وتصارع 
عليها الملك فزاد في مصرء رالشريف حسين في الحجاز والشامء رأمان الله خان ملك 
الأفغان» وحرك كل منهم أنصاره ومريديه للدعوة له» ومن وراء هؤلاء كانت انجلترا 
سارل استشمار هذا المنصب» ورجيه الجهود حوله في سبيل خدمة مطامعھها فی 
المطقة 2 رظهرت في مصر؛ ومن داخل الأزهں الدعوة إلى عفد مقر الاافة . و 
محمد رشيد رضا من المتحمسين لهذه الدعرة التي كانث تمهد في النهاية لاختيار الملك فؤاد 


۳ ) الأير ي٠‏ العسرب وسشكلة الدولة» ص ۹6 _ 1+ Enayat, Modern blamic Political‏ 
Thought, p. 69, and‏ 
ايليا حريق» «أصول نظام الدولة الإسلامية»٠‏ ورقة فدمت إلى : معهد الشؤون الدولية الإيطالي» روما 
4“ ص ۹۸. 
۷) السيد يوس الإخوان المسلمون: هل هي صحوة إسلاميةء كتاب المحروسة (القاهرة: دار 
الحروسة» .)1۹۹٤‏ ج :١‏ حسن البنا وبناء التعظيم» ص ۸۸. 
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خليفة للمسلمین. وانعقد المؤتمر فی ۱۳ آیار/ مایر ۰۱۹۲١‏ وانتهى بإصدار تقرير يفترض أن 
يكون له أثره في بعض فصائل الإسلام السياسي الداعية إلى عردة الخلافة» مثل حزب 
التحرير. يقول التقرير الختامي إن «الخلافة الشرعية المستجمعة لشروطها المقررة في كتب 
الشريعة الغراء» التي من أهمها الدفاع عن حرزة الدين في جميع بلاد المسلمين» وتلفيك 
أحكام الشريعة الغراء فيهاء لا يمكن تحقيقها بالسبة إلى الحالة التي عليها الملسلمون 
إلآن*". وهذه المكرة نفسها وردت في قرار الحمعية الوطلية› بعد ثررة مصطفی کامل› 
الذي يقضي بالفصل ب بين النلافة والسلطنة . فقد اعترف البيان الذي صاغه فريق من العلماء 
بالأصل الشرعي لبداً الافةء إلا آنه يرى أن شروط الخلانة الفعلية لم تتوافر إلأ في الخلفاء 
الراشدين. أما الخلفاء الذين أترا بعد ذلك» فلم يكونوا سوى «رؤساء جمهور المسلمين! 
رلايتهم إدارية لا روحية. وميز البيان بين اخلافة الحقيقية والغلافة الصورية أو الحكمية: 
الأرلى هي الكاملة التي استرفت كل الشروط والصفات التي لا تنعقد البيعة إلا اء وتتم 
پانتىخاب الأمة لليخليفة. أما الثانية فهي فاقدة لتلك الشروط› وتتم بالتغلب والاستیلاء» 
فهي ملك لا خلافة (مثل الأمريين والعباسيين). ريقول البيان بعدم جواز تقييد الحلافة 
ا لخحقيفية لأا خاافة نبرة» بينما مجوز تقييد الغلافة الصورية› وهي مرادفة للسلطة والملك. 
وأصبحت في الفترة الأسخيرة - بحسب البيان من المسائل السياسية النا[صة › ولا لو من 
تصرفات استبدادية» لذلك وجب تقييدها بحيث توضع السلطة في يد الأمة صاحبتها 
EET‏ 


أما الجانب النظري والفكري. فقد شهد كتابات وحاورات عديدة تختلف ‏ بالطبع 
في قيمتها وموضوعيتهاً. فقد غصت صفحات الجرائد الحزبية والمجلات بنقاشات مستمرة 
حول مسألة الخلافة التي أصبحت شأناً سياسياً يومياً بم كل المواطنين. كذلك صدرت 
بعض الكتب التي تناولت موضوع الحلافة مؤيدة أو معارضة أو مقدّمة. ومن أهم كتب 
تلك المرحلة التي تناولت أفكار الخلافة'“ : 


١‏ - الخلافة أو الإمامة العظمى لمحمد رشيد رضاء وظهر في شكل مقالات في مجلة 
انار قي النصف الأرل من عام ۱۹۲۳ء كرد على فصل مصطفى كمال أتاتورك بين 
الخلافة والسلطة وتنصيبه الأمير عبد المجيد خليفة للمسلمين من دون سلطة مدنية 
والاكتفاء بالسلطة أو الأمور الروحية» وإعلان الجمهورية التركية في تشرين الثاني/ نوفمبر 
۲ 


(۳۸) المصدر نفسه» ص ۹۱ء نقلاً عن : حمد محمد حسينء الانجاهات الوطلية في الأدب المعاصرء 
۲ ج (بیروت : دار الارشاد؛ ۱۹۷۰)» ص ٤۹‏ - 

(۳۹) فهمي جدعان»ء نظرية التراث ودراسات عربية وإسلامية أخرى (عمّان: دار الشررقء 
۵ ص 1۳ ۔ .1٤‏ ۰ 


)£( پو سش» الصدر نشسه » ص .٩۸‏ 


٣‏ - كتاب الناافة وسلطة الأمة | أو الخلافة والسيادة الشعبية» وهي في الأصل البيان 
الذي سبق الرجوع إليهء كمذكرة من علماء الشريعة بتكليف من الحمعية الوطنية في أنقرة 
بقصد إججاد اس شر دينية لفصل الكماليين بين الخلافة والساطة السياسية. وقد ترجه 


عن التركية إلى العربية عبد الغثي سني بك في كانون الأول/ ديسمبر ۱۹١١‏ ونشره في 
القاهرة. 


۴ كتاب النكير على منكري النعمة من الدين والخلافة والأمة تأليف مصطفى 
صبري ترقادي شيخ الإأسلام في تركيا خلال عيد السلطان وجيدك الدين› ونشره في 
آذار/ مارس .۱۹۲٤‏ 


أا كتاب الإسلام وأصول الحكم ثأليف الشيخ علي عبد الرازق» والذي صدر 
ئي نیسان / ريل ٥؛,‏ فيعتبر من أهم أر أشهر الكتب التي تطرقت إلى موضوع 
الخلافة. ولم يتوقف النقاش حول طروحاته حتى اليوم» بل تقدم ددا بسب ظررف فیا 
شه من فترة سقوط تركيا وإلغاء املافة. ونعود إلى منهج الأزمة في تفسير هذا التشابه 
الذي يکرر حين يکون العام الإسلامي في مفترق طرق سببہه» کما رددنا مراراء 
التحرلات والتخييرات السريعة التي يتفاعل معها تجاوباً أو انكماشاً أر عدارة. فالنقاش 
الراهن حول الدولة الإسلامية يتضمن فكرة الخلافة من خلال البحث عن الخصوصية 
والتمايز. لذلك لا تكتمل صورة الفكر الإسلامى السياسى المعاصر من دون رصد أدبيات 
الخلافة ومتابعتها باعتبارها مدخلا وعنصراً أساسياً فى هذا التفكير» خاصة حين لتساءل 
عن طبيعة السلطة في الدولة الإسلاميةء هل هي دينية أم دنيوية؟ 


يلاحظ أن كثيرآً من المغكرين والباحثين في تيارات الإسلام السياسي يميلون إلى 
التقليل من قيمة التسمية التى تطلق على الدولة الإسلامية طالا احتفظت بالشروط 
والأهداف المطلوبة فيهاء أي تتساوى مشاهيم الخلافة» الجمهورية» الملكية» الإمامةء 
الإمارة... الخ. على رغم أن الرمزية من أهم مقومات الفكر والحركة لدى 
الإسلامريين › ويمتد الرمز من المغاهيم واللغة تی لبس والشكل . ولکن عدم التدق 
في التسمية يدل على غياب نظريات واضحة في السياسة عند الحركات الاسلاموية أو 
الفكرين الاسلامويين. وفي عصرنا تتمازج وتنقاطع مفاهيم الخلافة والشرورى لوصف 
الدولة اللإسلامية النموذجية (اللناقاء الراشدين) والمنشودة (هدف الإأسلامريين وبرناچهم). 
فهناك من يصرون على أن تشتمل الدولة الإسلامية على المغهومين أو المبدأينء أو على 
الأقل تبتدي بالشورى كما تفهم في أصرل الدين. وفي الوقت نفسه» هناك من يعثرف 
بعدم وجود شکل دد لظام الحكم في الإسلام» وطالا الترم النظام بالشوریى فهو 
إسلامي. يقرل هويدي: «... ورغم أن الجدل حول الحلافة يعد من قبيل الترف 
السياسي والفكري »› فضا عن کونه تعبیراً عن الخلل في رؤية بعضس التجمعات الاسلامية 
المعاصرة التي باتت ت تعطي الأولوية لشکل لشکل الحکم وهریته؛ يعرف الثفار عن مون 
ومقاصده» ورغم أن أي مطلع على مبادئ النظام السياسي الإسلامي يدرك نه ليس في 
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الإسلام شكل حدد لنظام الحكم وأن الشورى هي القاعدة والأساس والفيصل"؟ 
ولكن يؤمن العديدون بأن الضمون والمقاصد لا تتحقق إلا من خلال أشكال معينة تمل 
الإسلام الحقيقي دون غيرها. على كل حال» يتخذ النقاش طريقاً آخر» يبدأ من السؤال 
عن ما هي الوظائف أو المهام التي تيز الدرلة الإسلامية وتقنحها هذه التسمبة؟ وذلك من 
دون التساؤل ‏ مقدماً ‏ عن كيف تنشأا؟ فهي قد تكون استبدادية» ومع ذلك تتميز 
بكفاءة تمكنها من تحقيق المقاصد والأهداف» فتصبح مقبولة. 

يلاحظ أن القانونيين في الفكر الإسلامي عامة يميلون إلى تحديد أكثر للشكل )ا 
يترتب على ذلك من التسيز من غبره من النظم السياسية. فالشكل عند السنهوري هو 
الخلافة أو الحكومة الإسلامية الكاملةء ولها خصائص ميزة من الحكرمات الأخرى» 
وهي : 

إن اختصاصات الحكومة (الفليفة) عامة تقرم على التكامل بين الشؤون الدنيوية 
والدينية . 


۲ إن حكومة الخلافة ملزمة بتنفيذ أحكام الشريعة الإسلامية . 
إن الحلافة تقوم تقوم على وحدة العام الإسلامي. 


ومتى اجتمعت هذه الخصائص في الحكومة اة آصبحن حكومة شرعية مهما 
يكن شكلها واستحقت أن توصف بأا حكومة الخلافة”. ود و أنه يقصد بالشكل هدا 

يقة ظهورهاء ّنه حدد الشكل » وهر حكومة الحلافة» فهر i‏ يعني طريقة البيعة 
رالاختيار. ومن ناحية المبادئ التي جب أن 7 تقوم عليهاء > بالإضافة إلى الرظائف الثللاث 
السابقة: أولأً أن يقوم نظام الخلافة على أساس تعاقدي» فا-ليفة الصحيح تكون ولايته 
بناء على عقد صحيح (وهو البيعة الحرة)ء وتستبعد القوة أو العثف من نظام الخلافة 
الصحيحة. ثانياًء إن من يرشح نفسه للحكم (الحلافة) يجب أن تتوفر فيه شروط الأهلية 
التي تضمن حسن سير الحكرمة. ويقر بوجود ظروف مغايرة تماما إذ يقول: «إذا أصبح 
نظام الحكومة (اللافة) الصحيحة مستحيلاً لسبب أو آخر فإن المسلمين مجدون أنفسهم في 
مآزق» فهم من ناحية ملتزمون شرعاً بإقامة هذا النظام كما رأيناء ولكنهم من الناحية 


الأخرى عاجزرن عن ذلك. في مشل هذه الظروف ينشأ نظام الغلافة الناقصة»"“. 


ينظر السنهرري للخلافة الناقصة» وليس الخلافة الصحيحة التي تعتبر النظام المخالي» 


)£1( فيمي هويدي ؛ «الداخلية والتاس ٠»‏ الأهرامء 0\/ cCVAAV AT‏ أورده: اللصدر لقسةك. 

(9) عبد الرزاق أحد السنهرريء نقه الئلافة وتطورها لنصبح عصبة أمم شرقيةء ترجمة نظرية 
الخلافة المحديدة نادية عبد الرزاق السنهوري ؛ مراجعة وتعليقات وتقديم توئیق مد الشاوي. طط ۲ 
(العاهرة: الهيثة اللصرية العامة للکتاب» 4۸۹(« ص .1١‏ 

(6۳) المصدر نفسهء ص ۲۹۸۔ 
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ولكن يمكن اعتباره طوبى (يوتوبيا) الفكر السياسي الأسلامي رالحركات الاسلامرية. 
لذلك فالمنتمون إلى هذه الحركات لا يعبرون عن سياسة فعلية بقدر ما يعبرون عن دعوة 
أخلاقية يخاطّب بها وجدان الفرد المنعزل عن المجتمع وعقله“. ولكن السنهرري يشرعن 
الحخلافة الناقصة على أساس فكرة الضرورة التي ينتج منها أن الضرورة تبعل المحظور 

جائزآء انتيجة لذلك فإن الحكومة (الحلافة) التي لا تتوفر فيها جميع الخصائص المميزة 
للحكرمة الصحيحة 7 تصبح» على رغم ذلك «جائرة) (أي شرعية) طالا أا قثل أخف 
الضررين» لأن احتمال ا قيام نظام مشوب بعيرب الحكومة الناقصة أقل ضررأاً أو خطررة 
من غياب كامل لأي نظام للحكومة الإسلامية (الخلافة) . لذلك جب التمييز بين الشرعية 
والصحة» فالخلافة الشرعية يمكن ألا تكون صحيحة» ولكن الخلافة الصحيحة لا بد أن 
تكون دائماً شرعية»“ . أما الجانب الآخر لفكرة الضرورةء فهو وجوب تقييدها أو على 
الأقل التقليل من إطلاقيتها واعتبارها حالة استثنائية يمكن أن تزول في أية لحظة. يورد 
السنهرري بعض الشروط في تحديد الضرورة حين يكتب: إن الضرورة تقدر بقدرها فلا 
يتعطل من الأحكام إلا ما تجعله الضرورة مستحيلاء يترتب على ذلك مبدآن: (أ) تلتزم 
الحكرمة الناقصة بتطبیتی کل قراعد الحكرمة المسسحيحة التي ا تعطلاها الضرورة. (ب) إن 
الحكومة الناقصة لا تستمر إلا طالا وجدت سحالة الضرورة التي سببتها فقط› وبمجرد 
زوال حالة الضرورة عجب أن تزول»"“ . 


تتناقض فكرة الضرورة المتمثلة في الخلافة الناقصة مح الديمقراطية أو الشورى› 
وذلك لأن الضرورة تنتج من وجرد قوة لا يمكن التغلب عليهاء مثل أن يفرض شخص 
أو جماعة سيطرمم بالقوة والعنف؛ آر مانع آخر غير القوة - لا يمكن | إزالته ‏ مرل دون 
يام الخلافة الصحيحة"“ . ويستشهد السنهوري بقاعدة تتردد كثيراً في التراث وتستند إلى 
مبدأً أصولي بقوم على اختيار أخف الضررين» وبالتالي تغليب الشرعية الراقعية في الحكم: 
١إذا‏ استولى على الإمامة شخص (ل تتوفر لديه شروط العلم والعدالة» كما إذا تغلب 
جاهل أو فاسق)» وتبين أن إبعاده عن الحلافة يترتب عليه اضطرابات رصعاب من 
الستسحيل الثغلب عليهاء فإنه لا مفر من التسليم بإمامته حتى لا نكون مثل الذي يدمر 
بلداً بأسره لتشييد قصر»“““. وخلص السنهرري إلى نتيجة خطيرة ة الأثر في آي تطور 
ديمقراطي يقرم على المشاركة الشعبية أو التراضي كشرط في قيام آي حکم واستمراره. 
يقرر أن «الحلافة المفروضة بالقوة والإكراهء على رغم أا فاسدة شرعاً إلا أنه بجرز 


.٠١١ العروي» مفهوم الدولة» ص‎ )٤( 

.۲١۹ السلهوري»› المصدر شه ص‎ (to) 

(7) المصدر ننه» ص ۲۰۹ .!٠١‏ 

(۷) المصدر نفسه»ء ص .۲١۳‏ 

(۸) المصدر تفسهء ص ۴١٤١‏ يرجم إل كحاب: العحضردي. الراقف (القاهرة: [د.ن.]» 
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للأفراد اعتبارها قانونية بحكم الواقع حين تجمع بين عنصرين: عنصر واقعي» وعنصر 
قانوني». والواقعي معروف» وهو فرض السيطرة الفعلية على إقليم الدولة التي يعلن 
الخليفة نفسه -حاكماً عليها. أما العنصر القانوني» فيتم من خلال عقد البيعة. وهنا يظهر 
غلل أساسي في نظام الحلافة؛ إذ تعتبر بيعة الإكراه والخوف شرعية في الخلافة الناقصة 
طالا لم تبلغ مستوى الخلافة الصحيحة. 


أما التيار المضاد لفكرة الحلافةء نينفي الفكرة من أساسهاء سراء الناقصة أو 
الصحيحة. فعلي عبد الرازق يناقش عدم ضرورة الخلافة من وجهة نظر فقهية واجتماعية 
تاريخية . وينطلق من فرضية أن الرسالة شيء والملك شيء آخرء أو آن الإسلام رسالة لا 
حکم» ودين لا دولة. ويقول بوضوح شسديد: لاوقد لحق صإ لى الله عليه بالرفيق الأعلى 
من غير آن يسمي أحدا يخلفه من بعده» ولا أن يشير إلى من يقوم في أمته مقامه. ر 
يشر عليه السلام طول حیاته إل شيء يسمى دولة إسالامية » أو درلة عربية ا“ . گذلاك 
يضية ‏ انت وحلة العرب كما عرف وحلة إساامية لا سياسيةء وکانت زعامة 
خضوع حكومة وسلطان» کان اجتماعهم حوله اجتماعاً خالصا لله لله تعال» بتلقون فيه 
سخطرات الرحي ونفحات السماء وأوامر الله تعال ونواهيه» , ویری عبد الرازق أن 
عالية الدعوة تنفي عنها الغاية السياسية وقيام الحكومة» يقول: «معقول أن يأخذ العام كله 
بدين واحد» وأن تنتظم البشرية كلها وحدة دينية» فأما أن يۇخذ العام كله ببحكومة 
واحدة» وجعه تحت وحدة سياسية مشتركة» فذلك عا يوشك أن يكون خارجاً عن 
الطبيعة البشرية ولا تتعلق به إرادة اش“ 


يمتلك عبد الرازق تصوراً متكاملاً لشكل الدولة وأجهزة الحکم: ويعتبرها المعيار 
التهائي لتسحديد وجود دولة ام عدمه. فهي ليست جرد زعيم أو قائدء فالقبيلة أو العشيرة 
تحتاج إلى زعيم أو رئيس» وليست تنظيماً بسيطاً للعمل والمهام داخل المجمرعة 
الاجتماعية. فالدولة لا بد لها من فلسفة تظهر من خلال طريقة الاختيار للحاک» أي 
الشرعية» وتتجسد في وجود أجهزة تحفظ القانون أو تحدد الحقوق والواجبات. ويطرح 
عبد الرازق تساؤلات واحتمالات للرد على هله التساؤلات: «إذا كان رسول الله ية قد 
أسس دولة سياسيةء أو شرع في تأسيسهاء فلماذا خلت دولته إذن من كثير من أركان 
الدولة ودعائم الحكم؟ ولاذا لم يعرف نظامه في تعيين القضاة والولاة؟ ولاذا لم يتحدث 
إلى رعيته في نظام الملك وفي قواعد الشورى؟ ول اذا ترك العلماء في حيرة واضطراب من 
أمر التظام الحكرمي في زمنه؟ ولاذا ولاذا! نريد أن نعرف منشأً ذلك الذي يبدو للناظر 


(۹) علي عيد الرازقء الإسلام وأصرل الحكم» دراسة ووثائق محمد عمارة دراسات تاريخية 
(بيروت : المؤسسة العربية للدراسات والنشرء ۱۹۷۲)ء» ص 1۷۳. 

.١١١ المصدر نفسه» ص‎ )۵١( 

.٠١١ المصدر نقسه» ص‎ )۵١( 
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کأنه إبہام أو اضطراب أو نقص» آر ما شت فسمّه» في بناء الحكومة أيام النبي بايا ؛ 

ركيف كان ذلك؟ وما سره؟»"“. ريستعرض عدداً من خطط الجواب عن تلك الأسثلة. 

فقد يرى بعضهم أن دولة اللبي كانت توضع أسسها وتدار شونا بوحي الله تعالى» فهي 
بالضرورة كاملة. وقد اشتملت على كل ما يلرم للدولة. وعلى رغم أن التاريخ أو السيرة 
يقدما التفاصيل التي تثبت ذلك يقول: «إنه من المحتمل حقيقة أن يكون نظام الحكومة 
النبوية قد خفي علينا خبره» وقد تكشف لنا الأيام أنه كان الثل الأعلى في الحكم» ولكن 
ذلك الاحتمال لا يمنعنا أن نعود - ولا ينكشف لا ٻالفعل ما مخالف معلومنا - فنسأل 
من جديد عن منشاً ذلك الذي عرفنا إلى الآن من الإيهام والاضطراب في نظام الحكرمة 
النبوية» وعن سره ومعناه»"“ . ) 


ريفترض عبد الرازق عدداً من الردود المكنة على التاؤلات الحاصة بنقص أو 
اضطراب حكومة المدينة النبوية . فقد يبرر بعضهم هذا الاختلاف في الشكل والنظم بأنا 
أوضاع عارضة ومصنوعة» وليست هي ضرررية لأي نظام دولة خاصة لو أراد البساطة 
ورفض التكلف. ومثل هذا الرد يؤكد خلو الدولة النبوية من تلك المظاهر التي صارت 
اليوم عند علماء السياسة من أركان الحكومة المدنية . ولكنها - نظرياً - غير ملزمة لقيام 
أية درلة خاصة لو تحدثنا عن الحق فى الاختلاف رالتمايز والحصوصية. ولكن يبقى 
النقص قائماً. هناك رأي آخر يقرل بأن النبى 4ة يحب البساطة ويكره التكلف؛ لذلك 
كان نظام حكمه أقرب إلى الفطرة. ولكن عبد الرازق يرفض هذه المبررات على رغم ما 
قد تظهره من وجاهة ومنطق» ويعلق: «.. . إن في كثير ما اسشحدث في أنظمة الحكم 
ما ليس متكلفاً أر مصنوعاًء رلا هو مما ينافي الذوق الفطري البسيط» وهو مع ذلك 
ضروري ونافع؛ ولا ينبغي حكومة ذات مدنية وعمران أن تمل الأخذ به». ويتساءل: 
«وهل من سلامة الفطرة وبساطة الطبع مثلاً أن لا يكون لدولة من الدول ميزانية تقيد 
إيرادها ومصروفااء أو أن لا يكون لها دواوين تضبط تلف شؤوما الداخلية 
والخارجية). وأخيراً يصل إلى تبنى الاحتمال الوحيد اللي يمكن - في رأيه - أن يفسر 
نقص النمرذج الذي قدمته تجربة المدينة في الحكم وهو القول: ابآن حمداً قي ما كان 
إلا رسولاً لدعوة دينية خالصةللدين لا تشوما نزعة ملك ولا حكومةء وأنه بي لم يقم 
بتأسيس ملكة» بالمعنى الذي يفهم سياسياً من هذه الكلمة ومرادفاتها. وما كان إلا 
رسولاً كإخوانه الخالين من الرسل» وما كان ملكا ولا مؤسس دولة» ولا داعياً إلى ملاك»** . 


ويمكن اعتبار كتابات محمد سعيد العشماوي شكلاً جديداً لمعركة الدولة الإسلامية 
مجسدة في الخلافة أو متأثرة بشروط الخلافة وسلطاتما. ولكن هله المعركة ثأتي في ظروف 


(۵0۲) المصدر نةه ص ٩۱۵۰ء‏ 
(or)‏ المصدر نقسه» ص .١١١‏ 
(6 9) المصدر نفسه» ص .٠١٤ ٠١١‏ 


تختلف عن ظروف علي عبد الرازقء فهي ليست نقاشاً حول وجوب الخلافة يسبب إلغاء 
الخلافةء ولكنها معركة ضد مرقف الإسلاميين من الدساتير الحديدة ومسائل حقوق 
الإنسان وفصل السلطات والديمقراطية عموماً. فالكتاب الخاص باخلانة» كما تقول 
الممدمة: ايرى ضرورة نشوء نظام إنساني جديد» تشحدد فيه الترامات الحكم والمحكومين› 
کما تتحدد فيه حقوق كل الأفراد والمؤسسات بصررة لا لبس فيهاء ولا تخليط ولا 
اضطراب» ولا تدلیس ؛ وان تصدر الحكومات عن إرادة الشعوب باختیار واضح 
صریح . . . وأ يكون للشعوب حى رقابة الحكومات وحن عرزل الحاكم الفاسد أو لظا 
أو الملقصرء بهدوء وسلام» دون ما إزهاق أرواح وبغير إراقة دماءه . ويتساءل 
العشماوي منذ البداية: هل يوجد للخلافة فقه؟ ومجيب: «إن فقهاً للخلافة (أي علماً) لا 
بد أن يکون عدداً له أصرل وله فروع وفیه استقصاءات وفیه تطبیقات. وهو لا بد أن 
يتضمن أصرل الحلافة ونشأة الحلافة» وتأريخ الحلافة» وشروط اختيار الخلافة 
واختصاصات الخليفة ووسيلة عزله. .. لكن كل ذلك م محدث› وإنما كانت الكتابة عن 
الخلافة تحدث في حذر شديد ووجل أشدا. . ويرجع ذلك إلى ظروف معينة أهمها أسباب 
أربعة : ولا نشأة الخلافة في أمة أمية لا تكتب رلا تقراً وسحين «استقر نظام الخلافة 
وبدأت الأمة تكتب وتقرأً كان عليها أن تبرز الوضع القائم بالضرورة لا أن تنظم الواقع 
الفترض في حريةا. ثانباً» كانت اشلافة شديدة الوطأة» مستبدة غاشمة وأورد عدداً من 
الأمثلة لاضطهاد الفقهاء والعلماء. ثالثاًء كانت الخلافة منذ بدايتهاء وحتى ايتهاء فى 
-حروب ومعارك مستمرةء لذلك آنتجت فقه حرب کشر منه سلام > ولامشل هذا ا 
یتناء‌ی ويتناهى عن متاقشة السلطة أو مصارحتها أو مصادمتها». رابعاًء يرى أن الفكر 
الاسلامي دع الأمة قد تشكلا في صيغ محددة وقوالب جامدة وسوابق سحددة» كان من 
إن م يكن من المستحيل الانفلات منهاء ثم منافشتها أو تغيیرها دون 
a‏ للتاریخ کله أو تقويض التراث بأكملها"“ . وواضح أن العشماوي بحاور الخلافة 
بشكلها التاريخي كنظام يصعب أن يوجد ويستمر في أزمنة حديثة لها متطلبات خاصة 
ورؤية معينة في طريقة الحکم» وبالتالي لا يمکن أن تون الخلافة مثالا أو تموذجاً تتىچه 
إليه الأمة الإسلامية. فهر لا يناقشها أصرليتها أو دينيتهاء بل قدرتها على أن تكون 
معاصرة» خاصة في ما يتعلق بضمان حقوق الأفراد الأساسية وقيام ديمقراطية وعدالة في 


المجتمع . 


أما على مستوى الأحزاب فقد ظهرت تباينات فى مراقفها من الخلانة. فحركة 
الإخوان السلمين بدأت بالدعوة إلى الخلافة» وانتهت إلى تسمية واسعة: «النظام 
الإسلامي»ء وهذا هو الشعار الذي تتبناه الآن كل الأحزاب والتيارات الإسلامية. ففى 


.۸ كمل سڪیك العشماويء الاافة الإسلامية (القاهرة: سینا لللشرء 1۹4( صں‎ CE) 
.۲۳۰ ۲۲۹ الاستشهادات کلها من: الصدر نفسه» ص‎ )۵( 
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من الخلافة: «. . . ان الإخوان يعتقدون أن الحلافة رمز الوحدة الإسلامية» ومظهر 
الارتباط بين أمم الإسلامء وأا شعيرة إسلامية يجب على المسلمين التفكير في أمرها 
والاهتمام بشأماء والخليفة مناط كثير من الأحكام في دين اله». ثم يعطي شواهد تاريخية 
ودينية لوجوب اللافة بين المي وبضيف : والإخران المسلمون لهذا يجعلون فكرة 
الحلافة والعمل لإعادا في رأ س منامجهم؛ رهم مع هذا يعتقدون أن ذلك يجحتاج إلى 
کر ص اللمهيدات التي ا بل منها) وأن الخطوة اا لإعادة الخلافة لإ بد أن ست قھا 
خطوات»" . حتمت الظروف تلك على تصور الإخوان للخلافة أن يتم بطريقة فوقية 
قائمة على التحالفات والمعاهدات» ثم يلي ذلك تكرين عصبة الأمم الاسلاميةء ويقول 
الشيخ البنا: «حتی ذا تم ذلك للمسلمين نتج نتج عنه الاجتماع عا ی (الإمام) الذي هر 
واسطة العقدء ومجتمع الشملء ومهرى الأفئدة وظل اله في الأ زض۸ , فقد کانت 
فكرة اللإخوان عن ا الفلافة تخلو من شرط تربية الأفراد والمجتمع للقيام هذه 
المهمةء أي إعادة الخلافة» وكذلك شرط المشاركة الشعبية بشكلها المستحدث» أي 
الانتخابات والمجالس النيابية والضمانات القانونية والدستورية. وبقي حزب التحرير حتى 
الوقت الراهن يطالب صراحة بالخلافة» حيث يبايع المسلمون خليفة على المسمع والطاعة 
طا لا يحم بشرع الله . وقد عارضرا الدستور الإيرافي على أسس دينية أصرليةء لأن نظام 
الإسلام - في رأهم - ليس جمهررياً وإتما هو نظام خاافة» وال الإسلام يمنع تحديد مدة 
زمنية لرئيس الدولة» ولا يخلع طالا ظل قادرا على الحکم وملتزماً بتطبیق کتاب الله وسدة 
رسوله» رالخلفاء الراشدون یدد لهم ملدة زمنية معسينة» بإجماع من الصحابة» كما أن 
نص البيغة يدل على ذلك : «نبايع على السمع والطاعةء على كتاب الله وسنة رسوله». 


ثالثاً: شكل الدولة: دينية أم مدنية أم إسلا 


كان سقوط الخلافة العثمائية وإلغاء الخلافة واقعياً» حيث تبين من تطور الأحداث 
استحالة عودة الفلافةء وأن السعي لإصلاح الحكم هو السبب في طهرر اتجاهات جديدة 
تحاول التنظير لدولة إسلامية تعيش متغيرات العصر والظروف المستجدة التي تطالب 
الشكرين الإسلاميين عمرماً بالوصول إلى نظرية للحكم والسلمطة والندولة تحسم 
بخصوصيتها وحدائتها معا. مثل هله النطرية تحتاج إلى اجتهاد جديد يتجاوز الحديث 
حول ضرورة وجود شكل للحكم وتنظيم البشرء وبالتالي اعتبار الأشكال التقليدية» مثل 


الدعرة» ١۱۹4)ء‏ ص ۱۹۸ ۔ ۱۹۹. 

(۸) المصدر تسةه ٭ س 4. 

(9۹) تقض مشروعغ الدستور الإيراني» ونص الدسنور الإسلامي القدم من حزب التحرير في ۳ 
آب/ اغسطس ۹ ص ۳۸ آورده: : فهمي هويدي»› الإسلام والديمقراطية (القاهرة: مركز الاهرام 
للترححة والئشر»› 4۹۳( ص 1۵. 
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القبيلة أو الحلافةء هي نواة دولة أو نسخة بداثية للدولة» آي اجتهاد حديث لا بد له من 
الائطلاق من فرضية أن الدولة الوطنية الحدية ذات فلسفة ونظم واليات تختلف توعياً عن 
كل الأشكال التي سبقتهاء حتى تلك التي وجدت في التاريخ الأوروبي. لذلك نلاحظ 
أن كتابات ما بعد الحرب العالمية الأرلى حرصت على إبراز التمايز والمعاصرة في الفكر 
الإسلامي. ر أعتقد آن البحث عن مفاهيم خاصة بالمجتمعات الإسلامية كان من المساشمات 
التميزة رمزياًء بمعنى تأكيد الخاص الذي يجدد الإسلام والسلمين في العصر الحاضرء إذ 
یصعب الحديث عن خلافة أو إمامة أو سلطنةء رفي الوقت نفسه قد لا تہ تتسق الليبرالية 
والديمقراطية والقومية تاماً مع مال الدولة الاسلامية الصحيحة أو الأصيلة. 


توصل الشيخ -حسن البنا إلى مهوم للدولة الإسلامية المعاصرة يرتكز على فكرة 
شمولية الإسلام» لذلك استعمل مصطلح «النظام الإسلامي. وتحت هذا العنروان بحث 
قضايا الحكم والاقتصاد والمجتمع› وركز على هذه القضايا في مجموعة الرسائل ضمن الجزء 
العنون «مشكلاتنا في ضرء النظام الإسلامي". ولم يبستعمل كثيراً مغهوم الدولة 
الإسلامية في کحاباته» بل بل استعمل كلمة (-حكومة؟ جردة. ولم ينسبها ال الإسلام» بل اکتفی 
بمفهوم النظام الإسلامي. وبحسب أحد الباحثين» ايرجع أصل مغهوم الدولة لدى البنا إلى 
الإسلام ذاته» فطبقاً لما سماه الفهم الشامل لاإسلام أو ما أطللق عليه | إسلام الإلخزان 
المسلمين»› > يصبح تصور الدولة ركناً من أركان فهم الإساوم“ . ومحدد البتا دعائم الحکم 
الإسلامي في عمومية وغموض يعكسان غياب التنظير السياسي لدى الإسلاميين عمرماً: 
«والحكومة في الإأسلام تقوم على قواعد معروفة مقررة» هي الهيكل الأساسي لنظام الحكم 
الإسلامي. .. فهي تشوم على مسؤولية الحاكم ووحدة الأمة واحترام إرادا». ويضيف : 
«والنظام الإسلامي في هذا لا يعنيه الأشكال ولا الأسماء متى تحققت هذه القواعد 
الأساسية التي لا یکون اکم صالحاً بدوناء ومتى طبقت تطبيقاً محفظ التوازن بينها ولا 
چعل بعضھا یطغی على بعض. ولا يمکن ¿ أن يحفظ هذا التوازن بغير الوجدان الحي 
والشعور الحقيقي بقدسية هذه التعاليم»"". يلاحظ عدم الدخول في تحديد ضمانات 
موضوعية خارجية» فالضمان ذاتي تماما . كما عرف الواقع عدم توازن القواعد» فكثيراً ما 
تتعارض وحدة الأمة مع احترام إرادعہاء أو الاثنين معا مع مسؤولية الحاكم. لذلاڭ وجرد 
إمام فاسق خير من الفتنةء كما أن وحدة الأمة مقدمة على الاختلاف والتعددية التي قد 
تكون مظهراً للديمقراطية وحرية الرأي. وسوف نبين لاحقاً أن وحدة الأمة الإسلامية 
أولرية تطغى على اليارات الأخرى لدى جماعات الإسلام السياسي . 


يرى أحد دارسى فكر البنا «أن الدولة الإسلامية ليست واجبة لذاتماء وإنما هى 


(۱۰) البتاء المصدر نقه» ص ۲١۹‏ وما بعدها. 

)١1(‏ ابراهيم البيرمي غانم» «مفهوم الدولة الإسلامية؟ المعاصرة في فكر حسن البناء» الاجتهادء 
السثة ٤ء‏ العدد ۱٤‏ (شتاء ۱۹۹۲)ء ص .٠٤١‏ 

,!١١ ۔‎ ۲۳٤ الیتاء الممصدر نقسهء ص‎ )١۲( 
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راجية لغيرهاء أي أنها أداة ووسيلة وليست غاية». ويجد منطقاً إسلامياً بسيطاً لهذا الفهم 
للدرلة: أنه إذا كان اه جل شأنه قد خلق الخلق أجعين لمبادته» رالكدح الدائم للاقاته 
عد الانتقال إلى الآخرة» فإن هذه الحياة الدنبا - بكل ما فيها - إن هي إلا معبرة - وسيلة 
للمرور إل الآخرة» فنهي مؤقتة» ولکن لا بد منهاء ولا تحرج الدولة كأحد أشكال 
العنظيم السياسى» عن هدا امک ويفرق الباحثرن بين الدولة المحايدة والدولة 
الغائيةء على رغم أن لأية دولة غايةء ولكن الدولة المحايدة غالباً ما تجعل غايتها الصالح 
العام وقيمة الفردء بيدما في الدولة. الغاثية قيمة الفرد تقاس بحسب ترجيهها نحو نحقيق 
غاية الدولة أو أهدافها التي قد لا يكون الأفراد مقتنعين با. والدولة الغائية هي في كثير 
من الأحيان دولة ايديولوجيا مطلقة تسعى لتطبيقها مهما كانت التكلفة البشرية. ويژكد 
الإسلامويون غائية الدولة الإسلامية بالرجرع إلى النص القرآنيء إذ نجد آيات مثل : لقد 
أرسلتا رسلتا بالبيتات وأنزلنا معهم الكناب والميزان ليقوم الناس بالقسط وأنزلنا الحديد فيه 
بأس شديد وستافع للغاس#“" كذلك نقراً: #الذين إن مكتامم في الارض أقاموا 
الصلاة وآنرا الزكاة وأمروا بالمعروف ونوا عن المنكر# . ومن هنا: «طرّر دعاة تطبيق 
الشريعة الإسلامية وإقامة الدولة الإسلامية نظرية المقاصد والأهداف التي عبسد غاية الدولة 
بشکل واضح وکبیر»”"'. 


تکاد کتابات الإ سلام السياسي تثفقق حول غائية الدرلة اللأسلامية وتحاول تحديد هذه 
الغايات» وعلى رأسها إقامة الدين ونشر الدعوة من خلال السلطة والتربية . ومن الملاحظ 
أن أنصار الإسلام السياسي لا يهتمرن بالفروق المذهبية» مثل اختلاف السلة والشيعة» 
ويغلبون اتفاقهم حول ضرورة عردة الإسلام قوباً في مواجهة قوى الاستكبار» وهذا غير 
ممكن من دون دولة إسلامية حقيقية . فوظيفة الدولة عند المغكرين الإسلاميين عموماً 
ربمختلف مذاهيهم »> هي في الأساس» حفظ بيضة الإسلام. وفي الراقع المعاصر صارت 
الدولة الإسلامية ضروربة للدفاع وحفظ الدين . يقول السيد محمد حسين فضل الله : إن 
التحديأات اخطيرة» التي تواجه العام الإسلامي» في عقيدته» وشریعته» وشورته 
رسیاسته» واقتصاده وثشافته» وأمنه تفرض على المسلمينء التطلع إلى إقامة درلةء أي 
دولة تلترم مواجهة هذه التحديات› من موقح الفكر الإسلامي قاعدة وشربعة وحركة» 
بحيٹ يکون النمحج الو سلاني في استنتاج الفكر» هر اتيم في الأجتهاد الفكري» بشرط 
أن تنطلق في حركتها السياسية من هذا الموقع 1[ ...... ومن هنا إن الفروض أن 
يفكر الإسلاميرن على مستوى مراجع التقليد» أو على مستوى الحركات الإسلاميةء بأن 


.۱٤۸ غانم » الصدر نه ص‎ (TT) 

() القرآن الكريم» «سررة الحديدء٠‏ الآية .٠١‏ 

.٤١ المصدر نقسه» «سورة الح ) الآية‎ )٠١( 

CY‏ محمد عبد الحيارء «غائية وغير خايدة الدرلة الإسلامية هي التعيير الأساسي عن سلطان المجتيم 
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الوقوف مع هذه الدولة الإسلامية» يمشل الرقوف مع حركة الدعوة اللإسلامية 2 س 
متقدم» لأن الدولة تعطي الدعوة لاوسلام» حركية عالية من قاعدة القوة الكبيرة [ 
كما شل الفرصة الكبيرةء لتطبيق الأحكام الشرعية النطلقة من اجتهاد إسلامي» قد 
ختلفون معه في بعض تتائجه» آو فی بعض تطبیقاته» ولكنهم لن يختلفوا في الإقرار پأنه 
ينطاق من القراعد الإسلامية المقررة»". 

أسهبت في الاستشهاد السابتق» لأنه من أكشر النصرص مشيلا لفكرة الدولة 
الإسلامية الغائية. فهي دولة عالية مسرحها العام وليست دولة - وطنية قطرية لأا تتبلى 
وتساند الدعرة غير المحددة بمكان معين. والهدف الثاني هو تطبيق الشريعة وأحكامها 
التي لا يصح الاختلاف حرلها مبدئاً حتى لر شابها بعض جوانب القصور في التطبيتق أو 
تسببت في بعض المشكلات المباشرة أو الحانيية بسبب هذه الأحكام. وهنا يبرز سؤال 
الأولوية: هل تظهر الديمقراطية كأولوية فى هذه الأهداف والغاية؟ وإذا كانت الإجابة 
بالنفي» فإنني أعتقد عدم وجود نقص في الرؤية» على أساس آن كل ايديولوجيا تتميز 
بخصائص معينة ليست بالضرورة متشامة أو متطابقة مع الايديرلوجيات الأخرى. فقدا 
ترفع ايديولوجيات من قيمة الحرية الشخصية والفردية» وقد ترفع أخرى من قيمة وحدة 
الأمة. وهنا قد تتداخل الأمورء ققد یری بعضهم آم تحقیق غاية مميتة قد يقرد إل قي 
غايات أخرى. فقد یری مفکر مسلم أن وحدة الأمة الإسلامية هي الطريق إلى تحقيق 
الحرية الفردية ملا ركثيراً ما تفسر الآية: لإروإذ قال ربك للملائكةء ني جاعل في 
الأرض خليفة). ريماول بعض الباحثين إيجاد ترفيق وتلاؤم بين غائية الدولة وما 
يعنيه ذلك من تضحية بالفرد من أجل الل العلياء وبين القيمة الإنسانية للفرد. فالدولة 
الغائية يصعب عليها ألا تكرن استبدادية» إذ تفرض عليها بعض الظروف أحياناً أن تنزع 
أو تصادر أر تقيد الحريات. وهنا يقدم المسلمون معادلة دقيقة للدرلة الإسلامية الغائية : 
«قتلف الدولة اللاسلامية عن الدولة الاستبدادية في كرما تحافظ عل سحق اللإنسان في 
تشرير مصيره» باعتباره كائناً حرا ومسؤرلاً. كما تختلف عن الدرل الديمقراطية الليبرالية 
ني كوبا ذات غايات» وليست عايدة» إزاء القيم الأخلاقية والإئسانية»"". هذا على 
مستوى التدظير»ء ولكن هل من الممكن تطبيق هذه العادلة على أرض الراقع ؟ أي الحفاظ 

على الحريات وتحقيق غايات الدولة؟ 


يبرز السؤال الذي يدور حوله جدل طويل لم ينته بعد: هل يعني أن الدولة التي 
تسعى لتحقيق غايه نشر الدعوة وتطبيق أحكام الشريعة هي درلة دينية؟ أو ما هي أرجه 


(1۷) محمد حسين فضل الله (العلامة)ء الحركة الإسلامية . . . موم وقضايا (بيروت: دار الملاكء 
۰ ص ۳۱۵۹ 

٠١ القرآن الكريم» ١سورة البقرةء» الآية‎ )٩۸( 

(14) عبد الجبارء «غائية وغير محايدة الدرلة الإسلامية هي التعبير الأساسي عن سلطان المجتمم 
القائم على أساس الشريعة)٠‏ ص ۲۸. 
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الامختلاف بين الدولة الدينية والدولة المدنية في الفكر الإسلامي؟ أو هل يمكن لدولة أن 
تجمع بين الفلسفتين: الدينية والمدنية من دون تناقض أو تعارضص؟ وأي نقاش حورل دينية 
السلطة يصح جديا فقط حين نجيب عن الأسثلة اللخاصة بمصدر السلطة في الدولة: من 
أين تستمد هذه الدولة سلطتها أو شرعيتها؟ رالسؤال الثاني هو: ما هي وظيغة هذه الدولة؟ 
أي أن ينطلق من مصدر السلطة ووظيفة السالطة أو غايتها لتحديد دينية أو مدنيةء أو 
خصرصية هذه الدولة في الإسلام . هناك تجاه عريض ضمن الإسلام السياسي يرفض هذا 
التساؤل من البداية» فنجد فيمي هويدي يسميه «السؤال الغلط)» حيث يقول: إذا أردنا 
أن حسن الظن بالذين وصفرا الدولة الإسلامية بنا دولة دينيةء ثم اعتبروها نقيضاً للدولة 
الدئية» فلن يكون أمامنا سرى خرج واحد هو: إعذارهم باعتبارهم لا يعرفون دلالة تلك 
الصطلحات. الأمر الذي أرقعهم في الغاطء وأوردهم وارد الضلال من حیث ر 
يحتسبوا»'. ويتناول الجابري السؤال من زاوية ختلفة» فضمنيا يعني السؤال وجرد فصل 
للدين عن الدولة أو للدولة عن الدين» ربالتالي ستعني عبارة فصل الدين عن الدولة أو 
العكس» وبالذات داخل الرجعية التراثيةء «إما إئشاء دولة ملحدة غير إسلامية» وإما 
حرمان اللإسلام من السلطة التي يجب أن تنولى تنفيل الأحكام؛ أو الاثنين معاً. ريمكن إقناع 
شخص يفكر من داخل المرجعية التراثية بأن المقصرد ليس إنشاء دولة ملحدة ولا نزع 
الصبغة الإسلامية عن المجتمع . ولكن من الصعب إقناعه بأن فصل الدين عن الدولة ليس 
محناه حرمان الإسلام من السلطة التي مجحب أن تشولى تنفيذ الأحكام» اوذ مچب البدء 
بالتمييز بين السلطة المنفذة للأحكام الشرعية وبين الهيئة الاجتماعية المسماة: الدولة. لاذا؟ 
ا الدين في نظره يشتمل على أحكام جب أن تنفد وأن الدولة هي «السلطة؛ التي يجب 

تترلى التنفيذ»"" . لذلك يطالب بإعادة صياغة ووضع السؤال القائل: هل الإسلام دين 
ر لآنه «لا جد مناه الإأسلامي؛ آي القابل لأن مجاب عنه من داخل التجربة الحضارية 
الاسلامية إلا إذا أعدنا صياغته بأن وضعنا فيه كامة «أحكام؛ مكان كلمة «دين)» وكلمة 
اسلطة» مكان كلمة «درلة». ريكرن السؤال: «هل الإسلام احکم (شرعية) 
وسلطة؟٠ء‏ لأن الشكل الثابت الرحيد في التراث الإسلامي الذي يمکن أن جيب عن 
السؤالء ١هو‏ أن مناك أحكاماً ينص عليها القرآن وتحتاج إلى ولي الأمر' ليتولى تنفيذها نيابة 
عن الحماعة الإسلامية. ومفهوم «رل الأمرا مهرم متسع» إذ يصدق على رئيس العائلة 
وعلى رئيس القبيلةء كما يصدق على العلماء والفقهاء وعلى الحاكم المسلم في دار الإسلام» 
سواء كان والياً أو أميراً أو خليقة»"". 


.1۸١ هويدي. الإسلام والديمقراطية»‎ (ve) 

)۷١(‏ محمد عاد الحابري» وجهة نظر؛ نحو إعادة بتاء قضابا الفكر العربي العاصر (بيروت: مركز 
دراسات الوحدة العرہیڈء ۱۹۹۲)ء ص ۸. 

(۷۲) المصدر نفسه» ص ۸۲ء 

(۷۳) المصدر نفسه. ص ۸۲ 
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وقد أطلتق شعار البنا «الإسلام دين ودولةه. الأسئلة والنقاشات من صندوق 
«باندورا» الفكري» رلكنها ليست كلها شريرة» وإ بقيت مفتوحة تترك مشكلات جديدة» 
وتتناسل أسئلة جديدة عوضاً من تقديم أجوبة مقنعة. وفي كثير من الأحيان» تتجاوز مثل 
هذه الشعارات الايديرلوجية الظطروف التى أوجدماء وتكتسب قدرة هائلة على التجدد 
والتحول بحسب أوضاع أخرى. فشعار البنا أوجدته ظروف العقد الثاني من هذا القرنء 
ولكنه تجدد ضمن ظروف مواجهة جديدة مع الغرب والضعف الداخلي. ونلاحظ أن هذا 
الشعار يدمج مدنية ودينية الدولة في الإسلام بطريقة تثير كثيراً من الالتباس. فهر يفسر أو 
يفهم من قبل بعضهم بأنه إقرار بدينية الدولة بشكل مطلق وكامل لا يمكن تلطيفه» ويرى 
عادل ضاهر في هذه المقولة ‏ الشعارء أنه «م يكن القصد منها الإشارة إلى وجود علاقة 
تاريية بين اللإأسلام والسياسة» بل الإشارة إلى علاقة جوهرية مزعومة بين الائنين. إن هذه 
العلاقة جوهرية إلى حد ما في نظر بعضهم؛ بحيث علينا آن نعتبر الدولة داخلة في 
الإسلام»“". إن الفهم السابق يتردد بين العلمانيين» ولكن للمفارقة» حتى الإسلامويون» 
من منظورهم» أعطوا الشعار تفسيرأ يؤكد ديئية الدولة» على رغم النفي المستمر لذلك. فقد 
اعترض بعض علماء الأزهر» مثل الشيخ نوار» على استعمال البنا التعبير بهذه الصيغة» على 
أساس أن استعماله واو العطف لا يفى بالمعنى المطلرب: «فإن هذا الاستعمال قد يوحى 
بو جود مغايرة بين الإأسلام والدولةء بینما المطلوب ٠‏ فيي نظر المعترضرن» هو أن ندلل عل 
أن اللإسلام يتضمن» بحكم ماهيته» الدولة ولا يرتبط بها ارتباطاً موضوعياً أو واقعياً 
وحسب» . فالعلاقة بين الإسلام والسياسة في رأيهم بحسب ضاهر - هي أكثر من 
علاقة تاريخية أو موضوعيةء بل هي علاقة منطقية أو مفهرمية . والفرق بين التصنيفين هو 
أننا حين نقول علافة تاريخية» فهذا يعني «أن الظروف التاريية التي نشأ الإسلام في كنفهاء 
وليس أي شيء يتعلق بطبيعة الاعتقادات الدينية للإسلام» هي التي أوجبت اتجاهه نحو 
إقامة دولة لغرض ترسيخ الدين»"" . 


ولكن هل يكتفي الإسلاميون عموماً بتاريخية العلاقة » أم يعتبرون أن علاقة الإسلام 
بالسياسة أو الدين بالدولة متضمنة في أصل الدين» وبالتالي تصبح مقولة مطلقة صالمحة 
لكل زمان ومكان أو مقام؟ إن احتيار المعنى الأخيرء يعني» بالضرورةء دينية الدولة مهما 
كان النفي أو المبرر. ويتسم الفكر الإسلامي المعاصر عموماً (ويتضمن ذلك علماء الدين 
والفقهاء والدعاة وعناصر اللإسلام السياسي» أي الإسلامريين» والمجددين والعصريين) 
بثنائية تصل إلى حد التناقض عند خحاولة الإجابة عن سؤال أكانت الدولة التى يتصورونا 
دينية أم مدنية؟ فعلى سبيل الثال» يفلسف أحدهم الأمر كما يلي: ..١‏ فإته عندما قال لي 


)۷٤(‏ عادل ضاهرء الإسلام رالعلمانية ٠٠‏ في: آدرتيس [رآخرون]ء الإسلام والحداثة: ندرة مواقف 
(لندن: دار الساقی» ۱۹۹۰)» ص ۷١‏ 

. الصدر سه » ص‎ (Yo) 

.۷۳ المصدر نفسه» ص‎ )۷١( 
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قائل ذات يوم: : إنكم تریدونہا دولة ديئية) کان ردي باللفي والإجاب في آن واحد» 

حیٹ اعتہرت أا ليست دينية قياساً عا لى الممهوم السائد للمصطلح» ولكنها دينية» بمعلى 
أا تقوم على أساس من الالتزام بمبادئ الإسلام»"". رلكن الأمر لا يقف عند حد 
الالترام ہمبادئ السلام» إذ يرى غالبية الاإسلاميين ؛ إن م يکن جميعهم ولو بطريفة غير 
ماد أن تأسيس هذه الدولة واجب أو فرض ديني» وأحياناً ركن من أركان الإسلام. 
ويمكن للمناقشة الآتية أن تدعم هذا الرأي› فقد كتب عمارة - وهو من أنشط الكتاب 
الإسلامريين وكثيف الإنتاج يقول بأن الدولة» وليست فقط الخلافةء لا تعتبر ركنا ولا 
أصلاً من أركان الإسلام وأصرله. ولکله یستطرد مستد رکا : «فكرن الدولة ليست ركنا 
من أركان الدين لا يعني انتفاء العلاقة بينهما على نحو ما يفهم العلمائيون. [...] 
فالقرآن الذي ل يفرض على المسلمين إقامة الدرلة - كواجب ديني ‏ قد فرض عليهم من 
1 لواجبات الدينية ما يستحيل علبهم القيام به رالوفاء بحقرقه إذا هم م يقيموا درل 
الإسلام. فهناك من فرائض الإسلام وواجباته الدينية» حدود لا بد لقياسها وإقامتها سن 
الولاية والدولة والسلطة العامة والسلطان» . ويرد عليه إسلامري آخر بنضب: 

..نشرر على الرغم من أن ذلك بدهية منطقية وقرآنية» أن إقامة الدولة (الامامة) 
السا وا ديلي على الأمة الإسلامية لا تساس أمرر دينهم ودنياهم إلا به نقرل 
هذا درءاً لأي مقال يصدر عن أي شخص يستهدف التهوين من المسؤولية الراجبة على 
السلمين في إتامة هذا الحكم» أي الإمامة أو الدرلة الإسلامية». ويتساءل عن الذي 
يعليه عمارة أن إقامة الدولة ليست ركنا من الدين لأنها لم تأت من أركان الدين اللخمسة» 
ویشرح: ا أن الحديث عن هله الأركان الشمسة لاوسادم يتعلق بإسلام القرد لا 
الحماعة» لأنه من غير المعقول أن يقال للفرد اللسلم إنه من أركان إسلامك كفرد إقامة 
الدولةء فهذا أمر لا يترجه الحديث به إلا ماعة»“ . 


إن ال دينية الدولة في الإسلام تثير إشكاليات منهجية عديدة» فعلى ماذا يرتكز 
اأؤيدون أو الرافضرن الفكرة؟ يدور منطق الرافضين لدينية الدولة الإسلامية حول 
خصو صية العاريخ السلامي ومبادئ الدين الإسلامي التي تتاف عن المسيحية كدين › 
والكنيسة كمؤسسة»ء ودور رجال الدين. ولك الؤيدين لدينية الدولة ينطلقرن 
المرجعية نفسهاء فمن الواضح أن المناقشة تفند أو تدص من خلال الاستشهاد والرجوع إلى 
الأصول» أي الكتاب رال أو إلى الفقه والتراثء أي التاريخ الديني» أو الراقع 
المعاصر والتأثيرات الخارجية . وهذا التقسيم لا يعني استبعاد اختيار ما» بل تتداخل عملياً 
العناصر الثلاثة في التحليل . فقد لاحظنا اللجرء إلى القرآنء ليس في آات الشورى أو 


(۷۷) هویدي› الرسلام والديمقراطية» ص .۱۸١‏ 

(۷۸) تعمد عمارةء العلمانية وغبضتتا الخديلة (القاهرة: دار الشروق» ۱۹۸1)ء ص ۳٣۔١٠‏ 
)4( محمد ابراهم مبروك» مواجهة الواجهة (القاهرة: دار ثابت» ۱۹۹4)» ص ۵۱ ۔ 

.۵١ المصدر تشه هامش ص‎ )۸١( 
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الحکم ہما أنزل الله فقط» بل في الاستدلال بآبات استخلاف الإنسان والتمكين في 
الأرض . آما النسبة إلى السنةء فعملل الرسرل نفسه» وليس أحاديثه» دليل على ديئية 
الدرلة . أما التاريخ رالتراث» فيعطينا شواهد لا تنضب على خلفاء يؤكدون دينية الدولة› 
على سبيل الثال لا الحصر: هذا هر أبر جعفر النصور على ملبر عرفة» وفي يوم عرفة 
بقول في خطبته: «أا الناس» إنما أنا سلطان الله في أرضه»ء أسوسكم بتوفيقه ورشده» 
روخازنه على فيئه أقسمه بإرادته وأعطيه بإذنه» وقد جعلني اله عليه قفلاً: إذا شاء أن 
يفتحي فتحني لإعطائكم» رإذا شاء أن يقفلني عليه أقفاني»"“ . آما بالسبة إلى التاريخ 
العاصر؛ فالنقاش يدرر اساسا حول القارنة بين الدولة الديلية كما عرفتها المسيحية» 
رالدولة الإسلامية» مع التركيز على مصطلحات مثل الثيرقراطية (رعة۲ءهع۲٣)ء‏ أي 
السلطة الدينية والزمنية حين تدجان في سلطة واحدة. كذلك النقاش حول العلمنة 
كمقابل للدولة الإسلاميةء وهذا تطرر جديد» إذ يرى الإسلامويون أنفسهم في عيرل 
الآخرين› من دول وعي أحياناًء حن یصرول على دحض المقارنة بين الدولة الاسلامية 
وبين الثيوقراطية أو العلمالية » فيمكن أيضاً أن نقول إن الدولة الأسلامية كانت ر 
دينية » ولكنها تختلف عن دينية المسيحية والكليسة. فكوا دينية لا يعني بالضرورة أا 
صورة طبق الأصل عن الامبراطورية الرومانية مثلاً. لذلك فإن نفي التشابه مع الدرلة 
الدينية المسيحية (الثيوقراطية) لا يعني حتماً آن الدولة الإسلامية التاريية مدنية بالمعنى 
امعاصر أو على الأقل غير دينية ء إذا نينا مصطلح مدنية الذي قد يفسر بالعلمانة . فهي 
في النهاية دولة دينية بطريقتها الخاصةء والتي تبحث عنها لتجعلها متميزة» وهي بالفعل 
متميزة في دينيتها التي قد تنشأً في ظروف معقدة ختلفة عن عهد مجتمع المدينة. ٠‏ 

حين ينضي الإسلامويون عن الدولة لر صفة الدينية والمدنية معاًء حى لنا أن 
ا ما هي إذن؟ ردهم البدهي والسريع انها إسلاميةء ولكن هذا لا يكفي»› لأا 
تسب | لى دين يشمل السياسة وغير السياسة. ا إزاء مصطلح سياسي هو الدولةء 
إذ لا بد أولا من أن نحدد مضموله السياسي الجوهري أو الأساسي› ثم ننسبه بعد ذلك 
إلى دين أو منطقة أو أسرة حاكمة مثلاً . لذلك نجد آراء عديدة تحاول تفسير وفهم هذا 
الشكل الخاص الذي يدعى «الدولة الإسلامية)» من خلال نفي دينية الدولةء ومع ذلك 
تنسب إلى الدين الإسلامي. . وتقوم هذه القرضية المعقدة عإ على ساس اختلاف الإسلام عن 
السيحية» واقتصار المسيحية على العقيدة فقط . وترتكز هذه الفكرة على تفسير قول 
غالباً ما ينتزع من سياق التاريخي راسيا المباشرة لقرله. فالقصة تذكر أن 

بعض الفريسيين أرسلرا إلى المسيح تلاميذهم مع الهيرودسيين قائلين: «يا معلم تُعلم 

أك صادق وثعلم طريق الله با لحقء ولا تباي اح لأنك لا تنظر إلى وجوه الناس. 
فقل لنا: ماذا تظن؟ أمجوز أن تعطى جزية لقيصر أم لا؟؛ فعلم يسرع خبشهم» وتال: 


(۸) جلال الدين عبد الرحمن بن أبي بكر السيوطي. تاريخ الخلفاءء تحني الشيخ قاسم الشماعي 
الرفاعي والشيخح عمد الشماني (بیروت : دار القلم» ۹A1‏ ص ٣۳‏ 
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«لماذا تجربونني يا مراژرن؟ أروني معاملة الحزية؟ . فقدموا له دیناراً. فقال لهم: المن هذه 
الصررة والكتابة؟» قالرا له : «القيصرا. فقال لهم: «أعطوا إذاً ما لقيصر لقيصر وما لله 
لله). فلما سمعرا تعجبوا وترکوه ومضوا"“ . ويبدأ الإسلامويون في نفي الدينية عن 
الإسلام من هذه النقطة: «إن الإسلام: الدين ل يدع ما لقيصر لقيصر وما لله لله أي ۾ 
يعتزل أمور الدولة والسياسة والمجتمع... .. وأيضاً هر لم يضع لدولة المسلمين النظم 
والقرانين والتظريات» وإنما اتخذ لنفسه موقفاً وسطاً في هذا ايدان - متسقاً في ذلك مح 
النمط الحضاري الذي يتميز به في العديد من الأمررا""“. والكاتب هنا يصل إلى 

جديد يفسر به إسلامية الدرلةء ففي الإسلام لا يوجد لا فصل ولا وحدة في 
علاقة الدين والدرلة وإنما تمييز» بمعنى أنه لم يضع النظم والنظريات والقوانين» إنما 
تركها للعقل والتجربةء ولكن وضع الفلسفة والمعايير والمناصد التي تؤطر هذه النظريات 
والقراتين 


يواجه التفسير السابق سؤالين مهمين: هل فصلت المسيحية حقيقة بين الدولة 
والدين؟ وهل ميزت الدولة الإسلامية تاريخياً بين الديني والمدني؟ السزالان متداخلانء 
فكلا الرسلام والمسيبحية لم يفصل بين الدين رالدولة في اثر لراقع . . وفكرة ة التمايز في التطبيق 
الأسلامي أراد ها المنظرون الإسلامريرن في التشابه بين المؤسسة الدينية الإسلامية 
والكهنوت المسيحي كما مثله نظام الإكليروس (رعإماC)‏ . كذلك آرادرا تجنیب الإسلام 
أخطاء رجال الدين الذين تسببرا في الإصلاح الديني» ثم العلمنة في ما بعد. ولكن 
التشابه أو التطابق قائم طالما ظل الاعتقاد بأن المسيحية دين سماوي . وهنا يعترف أحذد 
منظري الإسلام السياسي بأن بداية المسيحية لم تختلف عن السلام: «والحق أن أوروبا 
التي أثمرت سيرعها الحديثة مذهب عزل الدين عن السياسة» ثم بسطته في العام قوة 
نفودذها السياسي ‏ ل جرب تشاقضاً بين مقتضيات الإأيمان الصحيح وحاجات الحياة 
العامة » وإنما عرفت صراعاً مطاولً انتهى إل طلاق بائن بين الكئيسة - من حيث هي 
الؤسسة التي يتمشل فيها الدين كله كله - والدولة بما هي مؤسسة سياسية تتمشل في 
الحكومات الملكية والجمهورية. وقد نشا هذا الصراع في ظل النصرانبة التي يرجع أصلها 
إلى بعثة المسيح عليه السلام. وإنما جاء المسيح داعياً إل توحيد الله وتوحيد منهج الحياة 
عبادةٌ له رإسلاماا““. ويرجع الفصل إلى دور الكئيسة كمؤسسة شوهت الدين واستغلت 
تعاليمه فى سبيل تقوية سلطة رجال الدين فى الامبراطوريات روالدول التي قامت. فلر 
آمنا بالأصل الواحد للمسيحية والإسلام كأديان توحيدية» فهذا يعني عدم الاختلاف 


(۸۲) الكتاب المقشدس. «انجيل متى»ء» الاصحاح ۲ الآيات ۵ ۔ ۲۲ #انجيل رفس" 
الاصحاح ۲ الآیاٹت ۱۳ ۔ ۱۷ء ودانجیل لوتاء» الاصحاح ۰۲۰ الآیات ۲۰ ۔ .۲١‏ 

1 سممارة» الملمانية وغہضعتا الحديلة» ص‎ (AT) 

(AE)‏ حسن الترابيء اللإيمان وأثره في حیاة الإنسان» ط ۲ ([د.م.]: منشورات العصر الحديث 
(TAA‏ ص ۲۲۹. 
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بينهما في أساسيات عقدية . 


إن أية حارلة للتعمق في فيم | لسيحية يظهر أا لم تفصل الدين عن الدرلة. ونبداً 
مع تساؤل العروي: «ألا يحق لنا أن تقول إن النصرانية دين ودولة؟ أولیست ديتاً يعيش 
في جانب دولة في نطاق مؤسسة مستقلة؟. ويصل إلى أسباب التمييز ويرجعها إلى خطاأً 
في استعمال معنيين متباينين في محديد کل دين . فالستشرقون مشلا لاعندما يقولون 
النصرانية دين فإنهم يعنون العتقد» وعندما يقولون الإسلام دين ودولة» فام يعتول 
الحضارة الإسلامية. . لو عنوا بالنصرانية حضارة محددة لوجب عليهم الاعتراف ا دين 
ودولة» كئيسة وإدارةء بابوية وأمبراطوريةء ولو عنوا الإسلام المعتقد لوجب القرل إنه 
دين فوق الدولة وما سواها»”““. بالفعل» كانت المسيحية في البداية جرد معتقد يتفادى 
الاصطدام م السسلطة السياسية› لذلك کان الحديث عن سلطتین › زهلية وديلية› کما یدل 
على ذلك قول المسيح الآثرر - الذي سبق ذكره عن قيصر - ورفض المسيح تقسيم إرٹ 

بين إخوة ختلفين قائلاً: «ومن أقامني بينكم قاضياً لأقسم بينكم الميراث؟»» كذلك يقول 
في موضع آخر: اوكل معاقب عليه في الأرض معاقب عليه في السماء . لذلك كانت 
المسيحية في البداية هي محاولة توفيتق بين سلطتين: إحداهما زمئية» والأخرى ديية. ولكن 
الكنيسة طالبت المسيحيين بطاعة ول الأمرء لأنه ما من سلطة إلا مصدرها الله رعندما 
نطيعها إنما نطيع الله . وهذا ما اسثند عليه في تبرير شرعية السلطة بدعوى أا تستند إلى 
الحق الإلهي عن #«زءا2). واكتفت الكنيسة بالسلطة الروحيةء ليس تماشياً مع 
أصوليات الدينء ولكن فرضت ذلك مقتضيات الواقع وميزان القوى - كما تقول لغة 
السياسة والحرب - عند بدايات ظهور المسيحية: افالدولة لا تزال وثنية» وليس من تأثير 
للمسيحية عليهاء كما ليس عليها من مآخذ» لا سيما أن هذه الدولة لا عتم إلا بالأمور 
الدنيوية› في حين أن ما هم المسيحيين هي أمور دينية محضة› وليس في هنهم أو في 
برناجهم نظام سياسي معین يستبدلون به النظام القائم»"“. فقد قبل المسيحيون بدور 
الدولة المنفصلة عن رعايتهم باعتبارات النظام الطبيعي» أي وجود سلطة تحفظ الأمن 
وتكن المسيحيين أنفسهم من أداء شعائرهم الدينية. ولكن الأمور تتغير بعد أن اعتنق 
الامبراطور المسيحية ولم تعد السلطة وثنية» فبعد أن كان المسيحيون يطيعون آواتر السلطة› 
ويصلون ويدعون للامبراطور والاميراطورية» فإن المرحلة التي أعقبت ذلك «ستتميز بأنا 
مرحلة حاولة رجال السلطة استمالة رجال الكئيسة إلى جانيهم ۰ وكذلك محاولات رجال 
الكنيسة لانتزاع السلطة والقيادة من رجالات الدولة»"“. إلى أن وصل الوضع في 
القرون الوسطى إل المطالبة بدمج السلطتين بهدف الوصرل إلى جتمع مثالي مسيحي من 


(۸۵) العروي» مقهوم الدولةء ص ۱۲۲ ۔ ,١٣۳‏ 

(۸۲) مارسيل بريلو وجورج ليسكييهء تاريخ الأنكار السياسية» نقله إلى العربية عفيف شمس الدين 
یروت : الأهلية لللشر رالتوزيم ؛ ۳ ص ٩۲‏ ۔- ۹۳. 

۳ المصدر سه » ص‎ (AY) 


¥ 


خلال التسيق الكامل بين السلطتين الروحية والزمنية . وقد ظهر هذا الاتجاه بوضوح في 
ما قاله البابا غريغوار الكبير :)1١٤ _ ٠ ٠(‏ ليست العبرة في أن يكون هنالك ملك»› 
لأن هنالك كثيراً من الملرك في العالمء وإنما العبرة في أن يكون هذا الملك كاثوليكياء 
ولا قيمة ولا قوة للسلطة الزمنية إلا في كوا ترتکز على مبادئ دة“ . وهذه هي 
الفكرة التي طورها القديس اوغسطين )٤١ _ ٠۵١١(‏ في كتابه مدينة الرب الذي يقول فيه 
بامکان تحويل العام إل «علكة سماءا لاهوتية منظمة ومجتمع روحي من المؤمنين المقدور 


لھم الإيمان مذ الأزل»*““ . 


يتضح جليأً من التطور التاريخي للمسيحية عدم وجود خلاف بين رؤية المسيحية أو 
الإسلام للسلاتة بين الدين والدولةء أر السلطة السياسية . ويبدى لي آن هذا الاتفاق سپبه 
عالية الدين وضرورة انتشاره بين البشرء وهنا لا بد من وجود سلطة منظمة ومحاربه 
ومدافعة عن وجودها. إن اصطدام وصراع الكنيسة مع المجتمع والدولة» أو العكس 
أيضاً» جاء بسبب التطرر الاجتماعي في أوروباء وبالذات صعود البرجرازية القادرة على 
انتزاع حقوقها من الكنيسة. ومن هذه الحقرق» حق العلم والتشكير وحق الملكية» وحق 
الحرية عامة. ومن هنا تعارض العلم مع العقيدة الدينيةء وفصل السلطآت مع الحق 
الإلهي» وقيام الدولة الوطنية مع حدود الامبراطورية وعلكة الرب» وهكذا. ولذلك يبدو 
وكأن الإسلامريين كما أسلفنا - يرفضون مصطلح الدولة الثيوقراطية على رغم وجود 
كشير من التشابه بين الدولتين الإإسلامية والمسيحية. كما توجد بعض الاتجاهات في الفكر 
الإسلامي عموماً تقبل الصطلح مع بعضصس التحفظات أو الإضانات والتعديلات في 
الضمرن والمعنى . فالمودودي یفتر ضس وجود شكلين للحکرمات : ديمقراطية أو تيوقراطية › 
ويبدو أنه انطلق من عاولة تحديد مصدر السلطة وطبيعتها وطريقة التشريع . فبعد أن يعدد 
خصائصس الديمقراطية› يقول المودودي : افا يصح إطلاق كلمة الديمقراطية عل نظام 
الدولة الإسلاميةء بل أصدق منها تعبيراً كلمة الحكرمة الإلية (رعمةاء-٥٠ء1٠)»‏ ولكن 
الثيوقراطية الأوروبية تختلف عنها الحكومة الالهية (الليرقراطية الإسلامية) اختلافاً كلياً. 
قإن أوروبا لم تعرف منها إلا التي تقوم فيها طبقة من السدنة (sوةاC‏ اءعأا) خصوصة» 
يشرعون للناس قانوناً من عند أنضسهم پحسب ما شاءت أهواؤمم وأغراضهم ويسلطون 
آلرهيتهم على عامة أهل البلاد متسترين وراء القانون الإلهي» فما أجدر مثل هذه الحكومة 
آن تسم بالحكومة الشيطانية منها بالحكومة الإلهية»'. 


وعلينا التوقف عند نظرية المودودي عن الثيوقراطية الإسلامية» لأن المودودي يعتبر 


(۸) المصدر تسه ص .٠١٤ ۱١۳‏ 

(۹) هربرت جورج ويلزء معام تاريخ الإنسانية» ترجمة عبد العزيز توفيق جاويدء ط > (القاهرة: 
الهيئة المصرية العامة للکتاب» »)۱۹۹٤‏ مج ۳» ص .۷۲٤١‏ 

)4١(‏ أبو الأعلل المودودي» نظرية الإسلام وهديه في السياسة والقائون والدستور (بيروت: دار 
الفکر۔ ٤٦۱۹)۔‏ ص ۳٣‏ 


۲۸ 


مرجعية أساسية عند كل الحركات الإسلامية دون استثناء - مع بعض التعديل والتحوير 
عند من يسمون بالمعتدلين. فهر يعرف ويصف الثيوقراطية الإسلامية كما يلي: «أما 
الثيوقراطية التي جاء بها الإسلام فلا تستبد بأمرها طبقة من السدنة أو المشائخ» بل هي 
التي تكون في أيدي المسلمين عامة» وهم الذين يتولون أمرها والقيام بشزوا وفق ما 
ورد به کتاب الله وسنة رسوله. ولئن سمحتم لي بابتذاع مصطلح جديد لاثرت كلمة 
الثيوقراطية الديمقر اطية (رعa٣ءمصعل-e0ط٣)‏ أو الحكرمة الإلهية الديمقراطية». ويرى 
أن هذا «الطراز من الحكم حول فيه للمسلمين حاكمية شعبة مقيدة (Limited Popular‏ 
(yاصS0verei.‏ وذلك تحت سلطة الله القاهرة وحكمه الذي لا يغلبا. ومن ناحية 
آخری»› ۷ تتألف اللطة إل راء السلمين > وبیدهم يکون عرلها من منصبهاء وكذلك 
جيع الشؤون التي لا يوجد عنها في الشريعة حكم صريح لا يقطع فيها بشيء إلا بإجاع 
املسلمين»". يلاحظ أن المودودي الذي يكتب بغير العربيةء كثيراً ما ججد نفسه مضطراً 
إلى استعمال مفاهيم غربية لها تاريخها وتحددت واقعيا على مستوى الممارسة. ولكن 
الكاتبين باللغة العربية يستغلون مرونة اللغة العربية وثراءها في المترادفات والمتشابمات ٠»‏ 
فيوردون كثيراً من الكلمات وقليلاً من المفاهيم» أو يرد فيها كلام كثير وأفكار قليلة. 
ويلاحظ أن الكتابة باللغة الفارسية تقدم بدورها معافي تختلف عن العربية أو الانكليزية أو 
الأوردية > وبالتالي ظل هذا المفهوم»ء أي الدولة الدينية (الثيوقراطية) من أكثر مصطلحات 
الفكر السياسي الإسلامي إباماً وغموضاً على رغم هذا الكم الهائل الذي كتب حرله. 


رفض الفكر الإسلامي عموماً وصف النظام الإسلامي بآنه ثيوقراطي» على رغم 
تأكيد الطابع الديني المعميز للدولة الإسلامية. ويقوم هذا الرفض والنفي على المقارنة بين 
النظام الكهنوتي ‏ الكنسي في المسيحية؛ وبين دور رجال الدين أو العلماء والفقهاء في 
الإسلام. كذلك البحث عن مصدر السلطة في الدولة الإسلامية والمسيحية» وبالتاي مرقع 
التفويض الإلهى أو الحاكمية في هذه السلطة. تسعى كل محاولات تفسير العلاقة بين 
النظامين الغربي والإسلامي إلى نفي الثيوقراطية عن الدولة الإسلامية» وذلك من خلال 
انتقاء _ مقصود أو غير مقصود - لجوانب معينة في الثيوقراطية لا جلو مها الإسلام ر 
فالسيد فضل الله مثلاً يرى الاختلاف في كون «الحكم الإسلامي ليس حكما إلهيا مطلقا 
بالعنى الغربي»» ويشرح ذلك: «إن السلطة في الإسلامء لا تعني الحكم الإلهي الذي 
عرقه الغرب» باعتبار أن الحاكم يحكم باسم الله من خلال مزاجه وذاتیته» فالحاکم مجکم 
من خلال ما جعله الله له من موقع؛ ولكن ضمن البرنامج الذي وضعه الله فيهء والذي 
لا يستطيع أن يزيد فيه كلمة أو ينقص فيه كلمة» . فنحن لا نتبين اختلافاً كبيراً لأن 


(41) المصدر نفه» ص ."١‏ 

(4۲) المصدر نفسه» ص ."١‏ 

(۹۳) «فضل الله: الحكم الإسلامي ليس حكماً إلهياً مطلقاً بالمعنى الغربي»٠‏ مقابلة أجراها قاسم 
قصينء الثور (لندن)ء السنة ٤ء‏ العدد ٠١‏ (أیلول/ سہتمبر ٤۱۹۹)ء‏ ص ١۳۔١"‏ 


۲۹ 


الضمانات في الحالتين ذاتية ء ففي الحالة الأولى» أي الغربيةء يمكن أن يوظف الحاكم 
تفريضه الإلهي في خير آمته. . رفي الحالة الثانية» يمحن أن مجکم الخليفة بحسب نزواته 
وأهرائه ثم ينسب ذلك إلى البرنامج الإلبي» كما ظهر في كثير من شواهد التاريخ 
الإسلامي. كذلك تضعف فكرة الحاكمية لله أو نظرية ولاية الففيه» التمييز بين الثيوقراطية 
الغربية والدينية الإسلامية» سب تاهي الحاكم بالبرنامج . 


يرى بعضهم أن مصدر السلطة يُميّز بين النظام الثيوقراطي الغربي والنظام الديني› 
ففي الأول يتلقى الحاكم سلطته إما من رجال الدين أو من الحق الإلهي بوصفه ظل الله 
على الأرض. والمقصرد ذا عند كثير من الإسلاميين هر ادعاء شخص أو مؤسسة الحق 
في تفسير الدين وفهمهء ما يكسبيما حقوتاً سياسية وقانونية على أساس ديني. وهذا ما 
عناه الشيخ محمد عبده بقوله: ولا يجوز لصحيح النظر آن بخلط الخليفة عند المسلمين بيا 
يسميه الإافرنح اثيو قراطي» أي سلطان إلهي» فإن ذلك عندهم هر الذي ينفرد بتلمقي 
الشريعة جن الله وله حق الأثرة بالتشريم وله في رقاب الئاس حى الطاعة» لا بالبيعة» 
وما تقتضيه من العدل وحماية الحرزة. بل بمقتضى الإيمان» فليس للمؤمن الحق ما دام 
مؤمناً آن يخالفه»" . وهنا يبرز انجاه قانوني واضح ضمن الفكر الإسلامي يجحارل تفسير 
إشكالية التمايزء عا لی رغم ديئية الدرلة الإسلاميةء إذ يكتب كمال أبو المجد: اسوف 
نلاحظ آن خلطاً كير قد وقع في الفكر العري والإسلامي تداخلت يسه قضية سند 
لشرعية الساطة» وأساس الطاعة التي يستحفها الرعاة على الرعية مع قضية النظام القائرني 
الذي يحضع له المجتمع المسلم بحكامه وخحكرميه» وهو نظام الشريعة الإسلامية». 
وهذا منهج کما قول صاحبه - يقوم على ضرورة التميبز بين قضية سند الساطة وقضية 
طبيعة النظام القانوني» ويبدف بذلك إلى نفي الدولة الدينية» وأن رضاء الشعب أو الأمة 
هو مصدر شرعية السلطة في الإسلام. ونجد الفكرة تأخذ المعنى التالي عند هريدي : 
«القرفق الأساسي بين الدولة الديثية والدولة الإسلامية هر أن الأرل تقوم على فكرة آن الله 
هو مصدر السلطة» بينما في الثانية الإسلامية ‏ فإن الله مصدر القانون» بينما الأمة 
هي مصدر الساطة. ومن من م فلا حماتة وا عصمة اکم وإنما القانون فوق الحميع» 
والحاكم في المقدمة مهما ۷ ویفرق أيضاً بين مصدر السلطة ومصدر القانون بحسب 
المغهرم الإسلامي . وتتعدد الآراء في هذه الوجهة التي يوصف كتابما بالاعتدال في الموقف 


)۹٤(‏ عبده» الإسلام دين العلم والمدنيةء ص .٠١١‏ تعكرر الفكرة لدى: سيد قطب» معام في 
اللطريق» ط ۸ (القاهرة: دار الشروقء »)1۹۸١‏ ص 1۸ء ومنير شغيق» الفكر الإسلامي الا 
والتحديات (ترنس: دار البراق» 1۹۸۹)» ص ٤١‏ ومصادر أخرى . 

(۹) كمال أبو المجدء السالة السياسية : وصل التراث بالعصر والنظام السياسي للدولة»» ورقة 
قذمت إلى : العراث وتحديات العصر نى الوطن العري (الأصالة والمعاصرة): بحوث ومناقشات الندرة 
الفكرية التي نظمها مركز دراسات الرحدة العربية (يروت: المركز» »)۱۹۸٩‏ ص .٥۸1‏ 

(7) هريدي الإسلام والديمقراطية» ص .٠۸١‏ 


۳۰ 


أو الاستنارة في الغهم؛ ولكنهم في النهاية يمثلون صفوة أو نعخبة داخل حركة الإسلام 
السياسي» ولا يمتد أثرهم عميقاً أو بعيداً. وهنا أيضاً يقرل عمد سليم العوا: تطبيق 
الشريعة لا ينبغي النظر إليه من زارية علاقة الدين بالدولةء بل من زاوية علاقة الدين 
بالقانول» ذلك لأن الإطار القانرني في أي بد لا جوز ان رج عن أو خال الاطار 
العام للقيم والأصول الدينية للمجتمه"“. وتنتهى هذه الآراء إلى القول بأن «الحكومة 
الإسلامية لا تستمد سلطتها من اش بل من الجماعة الإسلامية التي تنصبها وتعزلهاء متى 
أخلّت بشروط التعاقدء فهي مقيدة برأي الجماعة»“ . 


رابعاً: الحاكمية 


ما زال الحديث يدور حول المصدر الجقيقى للسلطة فى الدولة الإسلامية» وهده 
قضية | يتفتق حولها بين المسلمينء إذ نجد أن جيم المسلمين متفقون حول شمولية الدين 
ووجود قواعد مطلقة ثابتة لكل جرانب الخحياة» ومنها السياسة والمجتمع . وهلاك خط 
E‏ ء إلى الأرض» وني نقطة ما في هذا الخط يتحدد ما هو إلهي من جانب 

ما يترك للبشر وعقرلهم واجتهادامم. ولكن هذ النقطة غير متفق على موقعهاء إذ 
نملو أو یط أو تتفي ويصبح كل الأمر إلهيأًء كما يتضح في نظرية الحاكمية لله لله أو ولاية 
الفقيه. وفيي هذا عردة إلى نقاش قدیم متجدد: : هل الإسلام في أصله دين ودولة؟ ففي 

عهد النبي بي كان المجتمع بسيطاً ويمكن تنظيمه من خلال الدين فقطء ولکن ۔ وبالذات 
بعد اللخلفاء الراشدين تعقدت أشکال المجتمم خاصة بعد الفتوحات الکبری› وتوسعت 
الجوانب المدنيةء وفى الوقت نفسه حاول الدين أن يشملها بصورة مباشرة. وما زلنا نردد 
ونسأل: أين ينتهي الديني في السلطة السياسية أم كلها دينية؟ هذا ما يجير على المستوى 
النظري ٠‏ على رغم آن التاريخ الإأسلامي قدم دولة دينية من خلال خلفاء لهم سلطات 
مطلقة ارتكزت على شرعية الشريعة الإلهية . فالدولة کما حددت وظیفتها لاحقاً عند 
بعض الکتاب موضرعة لللافة النبوة في حراسة الدين وسياسة الدنياً أ نظا الین 
ر پور ل ا جرا وحفظ الدين يتقدم على سياسة الدنيا: «إن أمور الدنيا على 

سم الشريعة جري»› قهي فهي التبم والإمام الذي یقتدی په في جاري الأحكام»*““. وسېذه 
ل بت الحميع نحو مصيدة فكرة الحاكمية لله والتي تغيّب الحد الفاصل في الخط 


(۹۷) انظر محمد سليم العوا في الناقشات ضمن: «رابعاً: الدعوة إلى تطبيق الشريعة الإسلاميةه» 

في: الحوار القومي - الديني: أوراق عمل ومناقشات الددوة الفكرية التي نظمها مركز دراسات الوحدة 
ال (بیروت: المرکزء ٩۱۹۸)؛‏ ص ۲۰۹۷ ۔ ۲۹۸. 

)4۸( فیس خرعل العزاري › الفكر الإسلامي المعأصر (بيروث : دار الرازي› 4۹4۲( ص ۹ 

(44) خليل عبد الكريم» الإسلام بين الدولة الدينية والدرلة المدنية (القاهرة: سينا للنشرء ۱۹4۵)ء 
ص .1١١‏ يستشهد المزلف بالمارردي في الأحكام السلطانية والولايات الديدية والفراء والجويني والاججي 
وان خلدون والتفتازاني. 


۳۱ 


النازل من السماء ويصبح كل الأمر لله. وهذه الفكرة محورية عند جميع المسلمين» ولكن 
يخفف فقط من حدما وشموليتها. كما أن هذه الفكرة تقود بالضرورة إلى مسألة تقسيم 
البشرية إلى جتمعات جاهليةء وأخرى إسلامية. ويلاحظ أن الاتجاه المعتدل في نظرية 
الحاكمية لله يعتمد أكثر على فكرة استخلاف البشر في الأرض» ويعطي مساحة أكبر 
للإنساني في الخط الإلهي المتد للارض 
يمكن اعتبار أو إلأعإ ى المودودي ۱ الأب التاريخي لفكرة الحاكمية» وسيد قطب الأب 

الفكري لآنه بلور في کتابه معام في الطريق نظرية لحكم الله أو الإسلام مقابل حکم 
الاهلية» وذلك وفقاً للقول الكريم : لوآن أحكم بينهم بما أنزل الله ولا ر تنيع أهواءهم 
وأحذرهم أن يفتنوك عن بعض ما انزل اله إليك فإن تولوا فآعلم ا یرید الله أن 
بصيبهم ببعض نويم وإن كثيرً من الناس لفاسقون. أفحكم الجاهلية يبغون ومن جسن 
من اله حكماً لقوم يوقنون 4 “. قامت نظرية سيد قطب على قراءة جديدة للقرآن الذي 
تام بتفسیره ٠‏ على ضوء رؤية جديدة تامأ ني كتاب في ظلال القرآن. وکان کتاب معا 

ني الطريق (عام )۱۹١١‏ يحوي كما قال, أحد المستشرقين - عإ لى المقاطع الأكثر استنفارا 
في کتاب في ظلال القرآن"" '"“. وأساس مفهرم الحاكمية يقوم على العبردية التامة لله 
ربالتالي اتعود حياة البشر بجملتها ال ال لا يقضون هم في آي شأن و و 
في آي جانب من جوانبها من عند أ نفسهم؛ بل يرجعرا فيها إلى حكم الله ليتبعر 
هکذا یرد التفسير في الظلال ويظهر أكثر جلاء في المعالم باعتبار أن لا 
الألرهية رالقرامة والحاكة* "“. ولا تكتمل صورة الجاكمية لله إلا بضدها الذى 
يميزها» وهو المجتمع «الجاهلي؟ حيث تكون العبودية لغير الله أو حاكمية العباد للعباد. 
ويعلن سيد قطب الدعرة إلى دولة ديلية شاملة تختلف - حقيقة ‏ عن يوقراطية الغرب في 
كوا منتشرة لأہا تكليف وقرض على كل فرد مسلم» وليست مقتصرة على مؤسسة 
الكنيسة . كذلك هي تامة» أي لا تترك أي جانب في الحياة لقيصر أو لخيره . يقول أحد 
الباحثين في وصف هذه الحاكمية : ... فقد اتسع مفهرم السياسة» بحيث يمكنه ببساطة 
أن يستوعب كافة الأنشطة من عبادات ومعاملات وجهاد» في إطار مفهوم سڀاسي لله 
والدين. . . فالله يصبح حاكماًء ومطابه الأول هر إقامة الدولة الإسلامية» ويصبح كل 
مکون من مکونات الدين خاضعاً لهذه الرؤية السياسية» ومن ثم٬‏ يصبح هدف إقامة 
الدولة حاضراً حضوراً تلقائياً في كل ركعة» ومنافشة» ورياضة» وحعيةء وكلمة» 
ونظرةء دون تشتت أو اضطراب»'. أما على مستوى التشريع والتنفيذ» فمهمة البشر 


٠١ . ٤۹ القرآن الكريم» اسورة المائدةء» الآيتان‎ )٠٠١( 

(۱۰۱) آولیفیه کاریه في ظلال القرآن: رؤية استشراقية فرنسية» ترجمة عمد رضا عجاج (القاهرة: 
الزهراء لاإعلام العربي» ۱۹۹۳)» ص ۳۳. 

)٠۲(‏ سيد قطب: معام في الطريق (بیروت: دار الشروق» ۱۹۸۸)» ص ٩۲‏ ۔ ۹۵ وقي ظلال 
القرآن ٣‏ ج في ۰٦‏ ط ٩‏ (بيروت: دار الشروق» ۰ مج ۳ ص .۱۵۹۵٩‏ 

.۲٠١ ص‎ »)1۹۹٩ شريف يونس سيد قطب والأصولية الإسلامية (القاهرة: دار طبيةء‎ )١١۳( 


۱۳۲ 


التطبيق والتنفيذ لأن الله هو المشرع ابتداء» وحتى حين ججتهدون في ما ليس فيه نص 
صريح؛ فهم لا ببدعون أو يضيفرن شيئاً لما جاءت به الشريعة. حتى الإشارة إلى 
الرسول ية في صدد الحكم والتشريع» لا تنفي أن الحاكمية لله وحده دون البشر لأن 
الرسول إن هر إلا وحي يوحي . وینطېق الشيء نفسه على الغقهاءء فهسم جرد 
مفسرين '". وبرر محمد قطب ضرورة الحاكمية للثضاء على جاهلية القرن العشرين التي 
تقاو م کين حکم الله وتنحرف عن العبودية الكاملة لله وتخضع للطواغيت (جمى 
طاغرك) کأفراد أو جماعة تيتعد ويبعد عن عبادة اش 


أما المودودي» فقد سبق أن تعرضنا لرأيه في الحكرمة الدينية» وهو أول من عمل 

على نظرية الحاكمية لله في العصر الحديث» أي بعد شار الخوارج التاريخي الذي رفعه 
الحكمة الأرائل لانہاء القتال بين علي ومعاريةء القائل : ١لا‏ حكم إلا ل». وعلى رغم أن 
الشعار في سياقه التار خي کان عدداً بواقعة معينة» ويدف إلى غاية حددة» هي حل 
النزاع بين الاثنين على اس قائمة على شرعية دينيةء إلا أنه امتد في الوقت الحاضر الى 
أكثر من عملية تحكيم ليعني الحكم والسلطة في اتساعها. وهناك أیضاً آیات أخری مثل : 
ومن م کم ہما ازل اله قأولئك هم الكافرون4''“ أر لإهم الظالرن أو هم 
الفاسقون 4^" وهي تُردد كثيراً في الاستدلال على حاكمية الله. أما المودرديء فقد 
أضاف إلى ذلك فكرة خضوع واستسلام الكون أو الدنيا لله وحده الذي أراد «ببعث 
الرسل أن يقيم في العام نظام العدالة الاجتماعية على أساس ما آنزل من البينات وما أنعم 
عليهم في كتابه من الميزان» أي نظام الحياة الإنسانية العادل»"" '". والدرلة الإسلامية 
جزء مهم من هذا النظام الإلبي» وتختلف عن كل أشكال الدولة الوضعية لأا لا تترك 
أية مساحة في الحياة الإنسانية لخيرها. يؤكد المودودي: «دولة شاملة ححيطة باياة 
الإنسانية بأسرها وتطبع کل فرع من فروع الحياة الإنسانية بطابع نظريتها الخلتية الخاصة 
وبرناجها الإأصلاحي الخاص› فليس لأسحد أن يقوم في وجهپا. ويستشني مرا من أمررها 
قائلاً إن هذا أمر شخصي خاص لكيلا تتعرض له الدولة [. ٠‏ فإذن هي تشبه 
الحكومات الناشية والشيوعية بعض الشبه» ولكن مع هذه الهيمنة لا يوجد في الدولة 
الإسلامية تلك الصبغة التي اصطبغت بها الحكومات الهيمنة أو الاستبدادية في عصرنا 
هذا»""'". والفرق يعود إلى أن الحاكم الحقيقي في الإسلام إنما هر الله وحدهء فالدولة 


.٠١١ سيد قطب» نحو مجتمع إسلامي (بیروت: دار الشررق»ء ۱۹۸۳)ء ص‎ )۱٠١( 
.)۱۹۸١ مد قطب. جاهلية القرن العشرين (القاهرة: دار الشررق»‎ )٠٠٠۵( 
.٤٤ القرآن الكريمء «سررة المائدةء» الآية‎ )٠١١( 

.٤۵ المصدر نفسه» «سورة المائدةء٠ الآية‎ )٠١۷( 

.٤١۷ المصدر نفضهء «سورة الائدة) الآية‎ )١۸( 

.٤٤ المودردي. نظرية الإسلام وعديه في السياسة والقانون والدستورء ص‎ )٠۹( 
.٤١ المصدر نفسه» ص‎ )١٠١( 


TY 


اللأسلامية على رغم آنا كما يقرل المودودي «دولة مهيمنة أو مطلقة عيطة بجميع 
فروع الياة ونواحيهاء ولكن ساس هذه الهيمنة والإحاطة التامة إنما هو القانون الإلهي 
الجامع الواسع الذي وكل إلى الحاكم المسلم تنفيذه في الناس»''. 


قشل فكرة الحاكمية معضلة كبرى لدی الإسلاميين؛ إذ يتطلب الأمر الوصول إلى 
هذه » الدولة لإلية. ویمکن القول بأ الفكر الإسلامي العاصر عمرماً هو عحاولة توفیق 
بين الحاكمية المطلقة لث والمسؤولية البشرية - فردية وجماعية. وقد وجد الفكر الإسلامي 
السياسي حرجا في فكرة الاستعخلاف» فالحاكمية لله والخلافة للبشر: اوعد الله الذين 
آمنوا منكم وعملوا الصالحات ليستخلفهم في الأرض كما استخالف إلذين من 
قبله م" . لذلك يقسم بعضهم الحاكمية إلى نوعين: احاكمية كونية قدرية» بمعنى أن 
ارله هو المتصرف د في الكرن والمدبر لمره» الذي ري فيه أقداره؛ وګکمه پسئئه التي ل 
نتبدل» [. . .] حاكمية 7 تشريعية أسرية » وهي حاكمية التكليف والأمر والنهي› وال لرام 
رالتخيير» > وهي ال لتي جلت فما بعث اله به الرسل؛ وأنزل الكتب› وسا شرع الشرائع › 
رفرض الفرائض» وأحل الحلال» وحرم الحرام»"''. ويعبر عن هذا التوفيق بأساليب 
عدة تسعى كلها إلى تجنب أي تاقض مکن أو قوع الدولة الإسلامية في ليوقراطية مطلقة 
أبعد عا حدث في الغرب تارجخياً. ویری باحث إسلامي أن أصحاب الحاكمية «خلطون 
ہین أصول الدين وقراعده وعباداته» أي بين الشوابت التي حکم با اله تعال . . > وبين 
شؤون الدنياء ومنها سياسة الأمة والمجتمع سلماً وحربا أ وعمراتاً»''“. ولکن هناك م 
يعتبرون الحكم من أصرل الدين التي أكدها القرآنء وبالتالي تمتد الحاكمية إلى مناطق 
متنازع عليها فكرياً. ویری بعضهم› وهنم اللإخران المسلموك المصريرن ومژسس حزب 
I‏ 7 تقى الدين النبهاني؛ أن السيادة أو للشريعة› أما السلطان فهر للشب 
و لات٠‏ ولكن هناك من يرى أن السيادة في الفكر السياسي الإسلامي حدودة من 
ا واحد رمطاةة في الجانب الآخر: «ففي الجانب الأول مجحددها القرآن والسنة اللذان 


.٥4 المصدر نفسه» ص‎ )١١١( 

(۱۲) القرآن الكريم» «سررة النورء» الآية .٠١‏ 

(۳) فهمي هويدي» «الإسلام والديمقراطية ٠٠‏ المستقبل العمري» السنة ١٠ء‏ العدد ١١١‏ (كانون 
الأول/ دیسمیر ۱۹۹۲)؛ ص ۳۳. 

(4) أحمد شرتي الفنجريء كيف نحكم بالإسلام في دولة عصرية (القاهرة: الهيئة المصرية العامة 
للکتاب» ۱۹۹۰)» ص .۳٤‏ 

)١۵(‏ انظر تعقيب همي جدعان على بحث: الحبيب المحلحاني» «الصحوة الإسلامية في بلاد 
الشام: مثال سورياء» ورقة قذمت إلى : الحركات الإسلامية المعاصرة في الوطن العري (ندرة) مكتبة 
المستقبلات العربية البديلةء الاتجاهات الاجتماعية والسياسية والقافية (بيروت: مركز دراسات الوحدة 
العربیةء ۱۹۸۷)ء ص .١۵١۹‏ 


٤ 


يعتبران من القواعد فرق الدستورية التي تلتزم السلطة التأسيسية باحترامها حين 
الدستور»“ لأن هلي اللصدرين لا يعتبران دستوراً للدولة بالمعنى الشن ¿ لأن 
ین ین * يعتبرالا دستر 1 ى ص 


هناك تنويعة أخرى لفكرة الحاكمية استندت إلى تراث شيعي وبلورها الخميلني في 

كتابه الحكومة الإسلامية وهر يثكرن من مجموعة عاضرات ألقيت على طلابه في ا 
عام ١۱۹۷ء‏ نقصد بذلك فكرة ولاية الفقيه التي تتعدى الشؤون الدينية إلى السذطة 
السياسية. والحكومة في هذه الحالة ثيوقراطية تماما لأا تقثل دولة السماء والأرض ‏ كما 
يقول أحد أنصارها - لأا حين ظهرت لأرل مرة كان رها ذا صفتين؛ فهو من جهة 
نبي ومن جهة أخری هو رئيس حاکم: اهو ذو سلطتين أو أنها سلطة مزدوجة الطابع 
والتأثير» وهذه السلطة لا يستمدها وراثة من أب أر أسرة ولا هي ممنوحة له من 
الشعب» من الانتخاب» إا سلطة من الله i‏ سبحانه هو مصدر سلطة الحكم في 
دولة الإسلام“. 


ونضيف رأيا حاسماً في طبيعة السلطة السياسية التي تحدد بحسب مصدر شرعيتهاء 
وبالتالي يمکن أن نحدد هل هي دينية آم مدنية كما ذكرنا في موضع سابق. يقول 
لواساني: إن المسلمين لم ينتخبوا نبيهم» فرئيس الدولة تعينه القوة الغيبية التي تتولى تنظيم 
شؤون السلمين وتوجیههم› والتي هي أعلم بصلاحهم وأصلحهم» 0 وفي نظرية 
ولاية الفقيه يتكرر التقسيم» فقد اختص الله بحسب نظرتمم - بالتشريع الشابت 
للجوانب الثابتة من حياة الإنسان» ولكن لمن أعطى حق الولاية والقيادة؟ بقول بعض 
شارحي النظرية إن المسلمين متفقون حول أن الولاية على المجتمع الإسلامي قد أعطيت 
للمعصوم» ولکن الختلفرا حول عدد المعصومين› ومن سلمت له الولاية في حالة غيبة 
العصوم. بالنسبة إلى الخلاف الثاني ترد آراء ثلاثة» ولكن المرجح في نظرية ولاية الفقيه 
هو أن حى الولاية الإلهي أعطي للأمة الإسلامية تنفذه عبر نظام الشورى» الذي يژدي 
إلى خصوص اختيار ولي أمر الأمة الذي يؤدي وظائفه في إطار التشريعات الإسلاميةا› 
والرأي الآخر المقبول: «هذا الحق الإلهي قد منح للفقيه كنائب عام عن القائد المعصوم 
طبقاً لتوفر الشروط""'. والرأي الثالث راو بين الشررى وولاية الفقيهء ويعطيه حق 
اللإشرأف دون التدخل في سير الحكم الذي يترك تدبيره للأمة» ولكن يتحفظ عليه على 


(7) تحمرد حلميء نظام الحكم الإسلاميء مقارناً بالنظم الماصرةء ط ۲ (القاهرة: دار الفكر ‏ 
العر» ۱۹۷۳)ء ص .١١١‏ 

۷ أحمد لواسانيء «مرقع الإمام علي في درلة الإسلامء» الغديرء العددان ١١-٠١‏ (كانون 
الأول/ دیسمبر ۱۹۹۰)» ص ۹۸. 

(۱۸) المصدر نفسهء ص .٠١١‏ 

١‏ عمد علي التسخيري» حول مواد الدستور الإسلامي في مواده العامة (طهران: منظمة الإعلام 
الإسلامي» ۷ ص .٤۸‏ 


1۳0 


ساس «أن ما جاء فى الشورى جاء في سياق صر ص قرآنية أو حديثية أخلاقية ولا 
يمكن أن نتصورها آنية في مقام تشريع نظام الشورى)"'. 

لم تعد هذه الآراء في الفترة الأخيرة سائدة بين الشيعة فقط بل تبناها قطاح كير 

من السنيين داسخل حرکات الإسلام السياسي . ويبدو هذا الوضع منطقيا جين ننظر إل 
ادان الإسلام السياسي. يقول السيد فضل اله إن «الأمر قد يدور في الساحة العامة 
بين أن یرن الحكم لنهج إسلاميء قد تختلف معه في بعض الأفكار العقيدية» أو في 
بعض الاجشهادات الشرعية» أر في بعض المواقف السبياسية» وبين أن يكون اللحكم للنهج 
الكافر» العمثل با-ڈط العلماني الذي يتسم للأفكار الليحدة» أو الضالة في غير الاتیاه 
الديني“"". ريعضاءل الضرق بين النظرتين» وبالذات في ما يتعلق بشكل الدولة 
الإسلامية › فضرورة هذه الدولة تغلب على أية شروط أو مبادئ لا بد من توافرها لضمان 
دیمقراطیتهاء أو حتى شوریتها. . ومع قيام الجمهورية الإسالامية الإيرانية» فرض النمودج 
الشيعي للدولة نفسه فكرياً کنموذج› واستطاعت إيران - الدولة أن تنشر رژيتها على مدى 
واسع . ویېدو منطقياً أن الدولة الاسلامية لكي محقق شموليتهاء لا بد لها من طريقة ما 
في ولاية الفقيه. يقول حجة الإسلام رالمسلمين الشيخ التسخيري : نحن نعتقد أن قيام 
الدولة الإسلامية في آي مکان يسىتلزم وجود ولاية» رذلك لن الدولة تقوم في ڻير من 
الأحيان بوضح قوانين وتوجيه الحركة» وهذا كله ربما يخالف القرانين العامةء المشي 
والنوم والرراعة كلها مہاحات أرلية» لكن هذه كلها جب أن تنظم لصالح الأمة الإسلامية 
عموماً. ومعلی توجیهها هو تقییدها . من القيد؟ المقيد هو الشخص الذي يستطيع أن 
حون اكم البح لبق الملل العامة إلى حكم راجب» أو حتى حرام لكي ينظم المسيرة 
بشکل کامل. ولا یمکن أن یقرم إنسان بہذا العنى إلا إذا كان يملك ولاية. فالولاية هي 
القاعدة النظرية الضخمة لقيام المكرمة الإسلامية. وأعتقد بصراحة أن أولئك العلماء 
الذين لم يلتفتوا إلى ضرورة هله الولاية يعيشون حرجا كبيرأً عندما تطرح فكرة الدولة 
الإسلاة أا مامهم» فهم من جهة و بالدولة الإاسلامية» ومن جهة أخرى ل تتم 

يهم الأدلة الخاصة» على هذه الولاية أو على مداها وحدودها). 


وهنا نتساءل ل: ألا تقرد فكرة شمولية الدولة الدينية التي تبتلع المجتمع مع وجود 
مرجعية دينية أو فقهية تقرر وتفتي في كل الشؤون اللأنسانية إل ظهور کهنرت في 
الإسلام؟ فد يختلف هذا الكهنوت عن قرينه السيحي في عدم وجرد مؤسسة «مادية هي 
الكنيسة بهرميتها وتراتبهاء ولكن توجد مؤسسة معنوية أو روحية لا بد من الرجوع إليها 
في كل صغيرة وكبيرة. فالوظيفة واحدة في الالتين؛ وشي الهيمنة من خلال سلطة دينية 


.٤4 المصدر نفسه» ص‎ )١١( 

.۳١١ فضل الله الحركة الإسلامية. . . موم وتضايا؛ ص‎ )١( 

(ATT‏ مقابلة ص الشيخ مل عل التسخيري»› مستشار قاتد الشورة الأسلاامية قفي إيرات اعلام 
الخارجي في جلة: : العام (آب/ اقغسطس ٤4),)؛‏ ص *". 
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مطلقة أو القَوة الرمزية الذي يمتلكها الفقهاء ورجال الدين› رأحياناً مشايخ م الطرق 
الصرفية. ويتحدث بعض الباحثرن عن «كنيسة؛ الدولة التي اكتملت في الدرلة ا العثمائية 
ودشنت ملد السلاجةة رالایربيین والمماليك. فقد كانت كل القرأئين مزكاة من شيخ 
الإسلام» وأدجت الحياة العامة تقريباً في مؤسسة الشرع""". فهذا التداخل بين السياسة 
رالدين أو الخلافة والعلماء يمكن أن كل مزسة لا تخر من كهنوتة , يقة مختلفة» 

-خاصة في جتمع ثفافة دينية تماما . فالمجتمعات الإسلامية أضافت الدين الجديد إلى ثقافات 
حلية سابقة على الإسلام . وتشكلت الثيوقراطية الإسلامية ‏ بحسب بعض المؤرخين - من 
التطور الذي بدأ مع التجمع القبلي الذي آنشأه النبي في المدينة حتى بلغ حد امبراطورية 
كونية حكمها العباسيون من بغداد. وخلال هله السيرورة التارخية تحددت وتكونت 
الغاهيم الأساسية لهذه الثيرقراطية في النظرية والممارسة. و تم الوصول إلى مفاهيم أساسية 
تم فهمها والاتقاق حولها حتى اكتملت صورة هذه الثيوقراطية. وخلاقاً للکهنوت 
الغربي» قامت عل أفكار» مشل الخضرع الكاسل لإرادة اللهء وضرورة حکم الله ۽ 
والجماعة أو الأمة كدار الإسلام مقابل دار الحرب» يضاف إلى ذلك مؤسستا الخلافة 
والعلماء“""“. مثل هذا الفهم للثيوقراطية يتطلب تعريفاً جديداً للمصطلح يبدأ من نفي 
وجود نموذج نہائي ومطلق للكهنوت والثيوقراطية والعلمانية؛ عا يفرض على الإسلاميين 
التحصن بمنطق جديد لا يكتفي بالقول باختلاف الدولة الإسلامية عن المسيحية في نديد 
موقع السياسة في الدين . لذلك نلاحظ ميل الإسلاميين إلى اجتهادات تحاول الببحث عن 
ضمانات إضافية تذهب أبعد من شعار «الحاكمية لله» أو «القرآن دستورنا». لذلك ظهرت 
وقائع ومواقف فرضت عليهم الذهاب إلى أبعد في تحديد معام الدولة الإسلامية . 


نتيجة لا تقدم» شهد جال السجال الفكري ظهرر كتابات عن الدستور الا سلامي 
والبرنامج الإأسلاميء شم الدخول قي موضوعات مثل طريقة اختيار الخحاكم ومواصفات 
الدول اللإسلامية العصرية على مستوى فصل السلطات مشلا او حقوق اللإنسان. وقد بدأ 
هذا الاتجاه في كتب المودودي مثل تدوين الدستور الإسلامي أو نحو الدستور الإسلامي . 
وظهرت مقعرحات أو مسودات لدستور إسلامى» ويمكن اعتبار كتاب عبد الرزاق 
السنهرري فقه الخلاقة وتطورها عاولة لاستخلاص قانون دستوري على رغم أن الكتاب 
وضع لأغراض أخرى. فهو يفترض تضمين الدستور والقانون في الفقه الإسلامي مع أن 
الفقهاء 1 پستعملرا تلا الصطلحات وم حددوا بوضرح الفرق بين القانون العام والقانون 
الحاص» بل تداخلت عندهم أحيانأء فقد بحثرا العقرد مع الحدود إلى جانب قراعد 


(۱۲۳) عزيز العظمةء العلمانية من منظور تلف (بيروث: مركز دراسات الرحدة العربيةء 
4۲( ص 1 

Bert de Vries, «Theocracy in Islamyp in: Cyriac K. Paullapily, ed., Zslam in the (\Y4) 

Contemporary FForld (Notre Dame, Indiana: Cross Road Books, 1980), pp. 74-18. 
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الإدارة ونظام القضاء والولايات"'". أما على المسترى الراقعي» فقد استخدمت أول 
دولة إسلامية في العصر الحديث» مفاهيم ومؤسسات أيضاً مشل: جمهورية وبرلان 
ودستور. وواضح الأثر العلماني في الدولة الدينية التي جعت بين ولاية الفقيه وسيادة 
الشعب كما تقول الادة السادسة من الدسترر. كما يلاحظ فصل للسلطات على رغم أن 
الدستور لم يستطعم جنب التداخل والتضارب» فعلى سبيل الال هناك خحاكم مدنية وشرعية 
ثوریة""'. ولم تتعمق الأفكار الدستورية لأا كانت تنسخ ما هو موجود في الفكر 
الغربي رتحاول أن عبد مقابله في الإسلام» لذلك خلت من الأصالة وبقيت في مستوى 
السجال والتبرير ورد الفعل. ومن دون الدخرل في التفاصيلء نوه بفكرة أساسية لأية 
دولة عنصرية ونظام ديمقراطي › وهي مدأ فصل السلطات» أر على الأقل الفصل بین 
السلطتين التنفيذية والقضائية. فهناك من يرى عدم حاجة الإسلام إلى هذا الفصل لأن 
العيار لضمان الحريات في الإسلام هو تطبيق الشريعة» خاصة الجوانب التعلقة بالشورى 
والعدالة. وعلى رغم أن الإسلام قد عرف الوظائف التنفيذية والتشريعية والقضاتية » ولكن 
م حدد لهذه الوظائف سلطات مستقلة مقابلة» بل نجد من يتحدث عن سلطة الحاكم 
وسلطة العلماء الثقات وسلطلة الشعب» ولكن لا جعل كل واحدة قشل الساطات اثلاث 
العروفة دسترري""'“. 


.٤١ السلهوري › فقه الخلافة وتطورها لتصبح عصبة أمم شرقيةء ص‎ )١١( 
پرتراند باديء الدولعان: الساطة والجتمع فی الغرب وفي بااد الإسلامء ترجمة لطيف فرج‎ ۲ 
Sami Zubaida, Jslam, y «14¥ _ ۱1۹۳ (القاهرة: دار الفكر للدراسات والنشر والتوزيع› ۲ ص‎ 
the People and the State (London: I. B. Tauris, 1993), p. 59. 
مصطفی کمال وصفسي ؛ النظام الدسشوري قي الإسلامء ومد ابراهیم مبروك : «الفكر‎ (OYY) 
الإسلامي السياسي ل يعرف الفصل بين السلطات: السلطة في الدرلة الإسلامية یملکها من يطبن آحکام‎ 
.۲۹ (آیلول/ سېتمیر ۱۹۹6)» ص ۲۸ ۔‎ ٤١ العدد‎ ۰٤ التور (لندن)» الستة‎ ٠ةعيرشلا‎ 
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القصل (لرابح 
بين الشورى والديمقراطية 


أولا: تحدید المفاهيم 

تتطالب المقارنة بين المهومين تحديد نقطة انطلاق معينة لفهم المصطلحين» فهل نيدأ 
بمناقشة ما قاله النص الديني عن الشورى وكيف يبتعد أو يقترب من الديمقراطية؟ أم 
نبد بالتساؤل: أين تلنقي مارسة الشورى وتطبيقها مع الديمقراطية وأين تفترق؟ السؤال 
بطريقة أخرى: هل نبحث ونتجادل في ما قاله الإسلام» أم في ما فعله ومارسه المسلمون 
في الواقع العياني خلال تاريخهم؟ يتعدى النقاش حدرد الاختلاف أر الاتفاق حول 
المفهومين إلى السؤال: لاذا يثار مثل هذا النقاش الآن فقط؟ لاذا ¿ ينشغل الفكر الإسلامي 
قبل ذلك بمفهوم الديمقراطية؛ بمثل هذا الاهتمامء أي بعد الثررة الفرنسية عام ٠۷۸۹‏ 
مثلا؟ وكما ألمحنا في المغدمة إلى الظروف العالمية الراهنةء فهذا الواقع يؤثر في النقاش 
بالذات في اتجاهاته الدفاعية والتبريرية وحدَة ردود الفعل» وبالتالي يتداخل الأصيل فى 
الخطاب الإسلامي س المجددء وتغيب المحدود وتضيم المرجحيةء وتتبعثر المواقف ل 
التناقض . ووجود هذا العدد الهائل من الجماعات والأحزاب رالتنظ مات السياسية 
الإسلاميةء بالإضافة إلى الاجتهادات الكثيرة المتضاربة ء كل ذلك تجسيد للحيرة المسيطرة 
تجاه المغاهيم الجديدة» ومنها ‏ أو على قمتها - الديمقراطية. 

ارتبط مفهوم ألديمقراطية م فكرة الشررى قي الفكر الإسلامي العاصر ضمن 
عحارلات التجديد والعاصرة» ولکن هذه المحاولة تدخل في إشكالية أساسية تنعکس على 
كل المجهودات الخأصيلية والاجتهادات» خاصة حين يسعى المضكرون والمنظرون 
الإسلاميون عموماً إلى استخدام أدرات ومناهج إسلامية أصرلية. فاللجوء إلى القياس أو 
الرأي أو الاستصحاب» لا جحل التناقض» لأن مفهومَي الديمقراطية والشورى ينتميان إلى 
بنيتين فكريتين ختلفتين» ولهما عناصر وجزئيات ومكونات ختلفة ومتباينة تطورت ضمن 
سيرورات تاريخية وظروف اجتماعية ختلفة تماماً. لذلك يظل انتزاع أي مفهوم من سياق 
بنيته الفكرية عملية معقدة» وفي بعض الأحيان تضر بالاثنين» إذ يفرغ من مضمونه 
الأصلي» وفي الوقت نفسه يصعب دجه أو تمثيله في البنية الأخرى. ونعتمد هنا عل 
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التعريف الانشروبولوجي الذي يقول بأنه لا بد للبنية أو اليكل «من أن يكون نظاماًء أي 
تراص العناصر» بحيث يكون كل تغيير في عنصر ما تغبيراً في كل العناصر الأخرى». 

كذلك يستمر التعريف: من الضروري أن يندرج کل مثال في جمرع من التحولات 
یتجاوب کل تحرل منیا SG‏ بحیث تکون مجموع هذه التحر لات 
٠‏ مجموعة من الأمثلة“. وهذه البنيةء أو النسق»ء أو النظامء أو الهيكل» تأخذ في حالة 
الإسلام مسميات عديدة؛ قد تكون العقل العربي - الإسلامي أو النظام الإسلامي آر 

الإنسان المسلم... الخ. وهذه البنية ترز عدا السلمين بأما الأكثر شمرلية وكمالأ 
لکونہا ذات مصدر إلهيء ولیست وضحية أو بشرية مثل غیرها؛ لذلك یقثرض فیها أن 
تکون مكتفية ذاتياًء ومليثة بکمالها وشمولهاء ولدا الإجابات والحلول الناجعة لکل 
قضايا الدنيا والدين. فالإسلام لدى الحركات الإسلامية والمسلمين يمشل رؤية كرنية 
Ll ywûi «Weltanschuung» ڃÎ (World-view)‏ الأحداث والآخر ين» فهي مضمرك 
الفكر وأداة القكر» آي طريقة وأسلوب في التقكير. وهذا ما يصفه الجابري : «القكر 
كأداة بنية من المبادئ والمفاهيم والآليات الذهنية» والفكر كمحتوى بنية من التصورات› 
من الآراء والأفكار والنظريات»". وقصد بالبنية هنا «منظومة من العلاقات الثابتة في 
إطار بعض التحولات». وهذا يعني وجود ثرابت معينةء» بالإضافة إلى أن هذه العناصر 
التضمنة داخل العلاقات البنيوية التي تجعل منها آجزاء تكتسب دلالتها ووظيفتها من الكل 
الذي تنتمي إليه . 


يفترض أن نطبق هذا الفهم على موقع الديمقراطية في الفكر السياسي والممارسة 
السياسية عند الحركات اللإسلامية والمفكرين الإسلاميين» إذ لا بد من اللإأجابة عن 
السؤال: هل هناك ضرورة حقيقية لردراج مشهوم الديمقراطية ضمن بنية الفكر الإسلاميء 
f‏ يمكن لفهوم الشررى أن يكون مقابلاً أو بديلاً كاملا يغني عن استعارة ذلك المفهوم 
الأجدبي؟ تتعدد الموافف والرڙی بحسب التصنيف المتد من أصولية نصية حتى 
الاصلاحية التجديدية أو الليبراليةء مروراً بتوفيقية تقترب أو تبتعد من أحد الطرفين. 
وينتج من ذلك تساؤل مهم : ماذا وكيف يمكن أن يأخذ الإسلام من الثقافات الأخرى؟ 
يرى كثير من الباحثين والمنظرين - من زوايا ومنظورات ختلفة ‏ تايز وخصوصية 
الإسلامء غا پنعکس على استمخدام المفاهيم» وعلى مدى التأثير والتأثر. وأعتقد أن الأكثر 
أصرلية وحافظة هم الأكثر اتساقاً مح الرؤية الإسلامية في شمولها وكمالها الذي تنسبه إل 
نفسها بحكم ربانيتها ورساليتها. فالكثير من النظريات والمذاهب والأفكار المستحدثة لن 


(1) يوسف الصديق. الفاهيم رالألفاظ في الفاسفة الحديثة (ترنس: الدار العربية للكتاب» ١۱۹۸)ء‏ 
ص ا 

(۲) محمد عابد الجابري» إشكاليات الفكر العري المعاصر (بيروت؛ مركز دراسات الوحدة العربية» 
«(۹A4‏ ص 0. 

(۳) المصدر نقسه» ص 0۲. 


تضيف إلى الإسلام جديداًء وفي الوقت نفسه لا ينقص من الإسلام شيعا لو رفض هذه 
المستجدات الفكرية والنظرية. وركزت كتابات عديدة على مفاهيم بعينهاء وهي: القومية» 
والاشتراكية والديمقراطية» والتي يرى الأصرليون عدم وجود أية صلة تربطها بالإسلام. 
فالشيخ تقي الدين النبياني مثلاء له موقف واضح يرفض فيه مقارنة الإسلام مع النظم' 
الأخرى» وكأنه يقول إن الإسلام يقارن بنفسه» أي بالإسلام. لذلك مختلف منهجه» 
حيث تدرس المشكلة الحديدة ويستنيط حلها من النصرص الشرعية بعد دراسة هله 
النصوص والتأكد من انطباقها عليها“ . وهذا عكس منهج العديدين في حركات الإسلام 
السياسي الذين يطرعون النصوص الشرعية لكي تتناسب مع المستحدثات أو اکر 
والأوضاع الجديدة. يقول النبهاني: فمن الضروري أن نتغلب على ما ألفناه من أنراع 
النظم» ونرتقع عن الواقع وعن جيم أنظمة الحكم الموجردة في العام ء وتختار الحكم 
الوسلاميء نظاماً متميزا ولا نحاول أن توازنه ٻٻافي أنظمة الحکم» ونفسره حسب 
رغباتنا ليطابق أو يشابه غيره. كلا لأننا لا ريد أن نعالج نظام الحكم في الإسلام على 
حسب مشاكل العصرء بل نريد أن نعالج مشاكل المصر بنظام الإسلام لأنه هو النظام 
الصالح» . ويفرق النبهاني بين نوعين من المعارف والثقافات الأجنبية : العلمية والنظرية . 
الأولى عالمية يؤخذ وينتفع بها مهما كان مصدرها. أما الثانية ويسميها «المعارف الثقافية!ء 
فتتعلى بوجهة النظر عن الحياة» وتشمل الفلسفة والسياسة والاقتصادء فلا عرز للمسلمين 
التأثر بهاء لأن ذلك يذهب صفاء الإسلامء ويطمس الهرية» ويفسد على الإسلام 
صبغته". ويرم تقل أية ثقافة أجنبية من هذا النوع» ويفرق أيضاً بين الانتفاع والتأثرء 
وفي الحالتين يجب عدم التناقض مع أفكار الإسلام. ويرى أن المسلمين بعد غزو الفكر 
الغربي لهم استحسنوا بعض الأفكار الغربية» وحاولوا اعتناقها أو إضافتها إلى الإسلام» 
على رغم تناقضهاء يقول: «وكثير من كان يحاول أن ميجعل الإسلام ديمقراطياً أو اشتراكياً 
أو شيوعياً مع أن الإسلام يتناقض مع الديمقراطية. . كما يتناقض مع الشيوعية. . 
فجعل الاسلام ديمقراطيا أو اشتراكياً. . . استحساناً لتلك الأفكار هو تأثر بالشقافة 
الأجنبية» وليس انتفاعاً ا». وبضيف بلهجة قاطىة: افالفقهاء ‏ ينتفعوا بالثقافات غير 
الإإسلامية ول يدرسوهاء لأن الشريعة الإسلامية نسخت جميع الشرائع. .. وأفر 
أصحاما بتركها واتباع شريعة الإسلام» وإن م يفعلوا ذلك فهم کفار»" . 


)٤(‏ إحسان سمارة» مفهوم العدالة الاجتماعية في الفكر الإسلامي العاصر» ط ۲ (بيروت: دار 
النهضة الإسلاميةء ١۱۹4)ء‏ ص .٠١١‏ 

(۵) تقي الدين النبهانيء نظام الحكم في الإسلام» ط ۲ (القدس: منشورات حزب التحرير» 
۳), ص .١‏ ويقول مثير شفيق: وشيز حزب التحرير بالتركيز على تصحيح المغاهيم». انظر: مير 
شفیق» الفکر الإسلامی المعاصر والتحدیات (توئنس: دار البراق ۱۹۸۹)» ص ۲". 

(1) سمارة» اللصدر تفسه» ص .۱١۵‏ 

(۷) تقي الدين النبهافي» الشخصية الإسلامية (القدس: منشورات حزب التحرير»ء [د.ت.])» 
ص ۲۱۸ ۔ ۲۱۹. 


1 


ثانياً: الفرق بين الديمقراطية والشورى 

من الراضح أنه بحسب هذا الفهم يصعب أن نطابق ین الشورى والديمقراطية › 
ومثل هذا الموقف يتكرر بطرق ختلفة عند الكثيرين من الباحثين والمفكرين ذري الخلفيات 
الختلفة› وعم ذلك يلتقون عند تايز كل من الفهرمين. فالكاتب اليران داریرش شایغان 
بحاور القائلين بعدم وجود اختلاف بين الفكرتين» بقوله: «وأعتقد أن هناك تناقضاً 
بينهماء» تحديداً بسہب التغيرات الجحذرية التى سمحت ببروز ظاهرة كالديمقراطية» إل 
مقارنة هذين الفهرمين اللذين ينتميان إلى كوكبات أفكار متباينة» قامت بينها انقطاعات 
کہرى أسست الداثة إنما يعادل إجراء قا تسلسل وتباهل الطبيعة التناسلية والسلالية 
للمفاهيم المعالجة. بين هذه الفاهيم الرثيسية هناك تصدعات وأخاديد لا يمكن تخطيهاء 
وينبغى سدها بوسائل أخرى» غير تلك الوسائل التي نلجأً إليها عادة»" . يظهر أن 
الخلاف هو بين ثقافة الديمقراطية وثقافة الشورى نوعياً أر كيفياًء ربالتالي يصعب - إن ل 
يكن مستحيلاً - التزاوج أو التوفيق بينهما إلا بغلبة أحدهما على الآخر في جوهر أو ميدأ 
المفهرم» على أن يكون التكامل في جوائب ثانوية وعارضة. رلكن هل يعني هذا استحالة 
أن يکون المجتمع الإسلامي دیمقراطیاً؟ هنا حاول بعض المفكرين والكتاب إلجاد صيغة 
تقلل أو تخفف من حدة التناقض» وهذا غالباً ما يعني إعادة تفسير مفهوم الديمقراطية 
وتعميمه بطريقة واسعة تشمل معاني وأشكالاً متعددة. ومن المعلوم آن أي فكر أو 
ایدیرلو جیا ار ظربة تقوم على فكرة أساسية على مستری النظر والتحليل والتفسير؛ م 
يتبع ذلك أولوية آر أولريات على صعيد التطبيتق والممارسة أو تغيير الواقع. فقد تكون 
الفكرة» على سبيل الالء الاقتصاد ووسائل الإنتاج في الماركسية» أو العقل الباطن في 
الفرويديةء أو نظرية التحليل النفسي أو أسبقية الوجود (ع«8#) على الكينونة 
(#08اء5×i)‏ فى الرجردية ء أو الاختيار الطبيعى في التطورية - الداروينيةء أو الحرية 
الفردية في الليبرالية وهكذا. لذلك تصبح نقطة الانطلاق في الفكر الإسلامي ومقارنته 
بالفكر الغربي» خاصة في ما يتعلق بالشورى والديمقراطية؛ هي البدء من الفكرة 
الأساسية وتحديد الأولريات . ۰ 


تناول مالك بن نبي هذه المسألة أولاً من زاوية التمايز والاختلاف» ثم غاولة تجسير 
علاقة بين المغهرمين من دون دجهما أو تلقيحهما بعناصر معينة من كل واحد والوصول 
إلى هجين مقبول. يقرر بن نبي «أن كل مصطلح كان في زمن ما كلمة محدثة» وآننا 
نعرف بالضبط متى حدثت كلمة إسلام في اللغة العربية وبمعناها الدارج» إا لا شك 
من ابتكار القرآن. ولكننا على جانب أقل معرفة فيما بخص مصطلح (ديمقراطية)؛ فنحن 
لا نعرف متى درج في اللغة العربية كمفردة مستوردةء ولا نعرف حتی تاریخ حدوثه في 


(۸) داريوش شايغانء النفس البتورة: ها جس الغرب في #جنمعاتدا (لندن: دار الساقي› 1۹41(« 
ص ۳۹ 
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لغته الأصليةء إنما نعرف أنه صيغ في اللغة اليونانية قبل عصر بيركلايس . . . هكذا نرى 
الصلة مفقردة بين المصطلحين بالنسبة إل الزمان رإل المكان» وربما نکن لرل تجازفة 
نظراً لهذا التباعد من حيث التاريخ» ومن حيث المحغرافية بأن ليس هناك (ديمقراطية في 
الإسلام). من جهة أخرى»› فبقدر ما يكون اللقظ مشحوناً بالتاریخ › أي بقدر ما تکرن 
له جذور في واقع وتاریخ البشرء كما هو شأن الكلمتين اللتين نحللهماء »> يکو شيءَ من 
التباس في هذا اللفظ التباساً يلبسه أحياناً معاني متعددةا؟. ويعتمد ين نبي تعريف 
الديمقراطية القائل بأنها سلطة الشعب أو سلطة الجماهير أو سلطة الإنسآن. ويتساءل: 
«أي وجه مقارنة بين مفهوم سياسي يفيد مله تقرير (سلطة الإنسان) في نظام اجتماعي 
معین ۲ وبين مغر ميتافيزيقي يفيد مجمله تقرير (خضوع الإنسان) إلى سلطة الله في هذا 
النظام أو غيره»"'. ويجحاول بن نبي حل التناقض من خلال فهم يعتبر الديمقراطية ثقافة 
وشعوراً نحو الذات والآخرين مع وجود جموعة شروط اجتماعية وسياسية لازمة لتكرين 
الشعور الديمقراطي زتنميته. ولذلك يأخذ السؤال شكلا آخر: «هل يتضمن الإسلام 
ویتکفل هذه الشروط الذاتية والموضوعية» أي هل يكن نحو الأنا ولحو الآخرين الشعور 
الذي يطابق الروح الديمقراطي كما ناء وهل يخلق الظروف الاجتماعية المناسبة التدمية 
هذا الشعور؟ هل لق الرسلام الشعور الديمقراطي؟» وهو يعتبر الديمقراطية مشروعاً 
يقوم على التثقيف على نطاق أمة وفق منهج شامل للجوانب النفسية والأخلاقية 
والاجتماعة والسياسية . لذلك الإجابة عن سؤال وجود ديمقراطية في الإ سلام» لا ټتعلق 
ضرورة - بحسب بن نبي - بنص فقهي مستنبط من القرآن والسنة» بل بجوهر الإسلام 
بالذات» شعور الإنسان بتکریم الله له. ويفتقد إشعاع الريح الديمقراطية» عندما يضيم 
أساسه في نفسية الفرد» آي عندما يفقد شعوره بقيمثه وقيمة الآخرين. فالإنسان الجديد 
الحر هو الحد الاي بين نافيتين» تلفي كل واحدة منها قيم الديمقراطية : نافية العبودية› 
ونافية الاستعباد"'“. ويتحول الفهرم المحدد للديمقراطية» ضمن هذا التفسير»؛ إلى معنى 
أو صفة إنسائية عامة يمكن إدراجها في مصطلح الشورى أو غيره» طالما هناك غايات 
عليا تختلف طرق وآليات الوصول إليها. 


يقدم أحد النشطين فى الحركة الاسلامية - على صعيد التنظير والتحليل والتأمل - 
شڪاولة أتمحديد الاختاڈف > ثم الااستفادة من مزایا المفهوم الخريي ٠‏ قول هويدي ۰ «يظالم 
الإسلام مرتين: مرة عند ما يقارن بالديمقراطية › ومرة عندما يقال إنه صد يقرا ا د 
ا الاثنين خاطئة » وادعاء | العناة سخطيثة . المقارنة متعلرة الناسحية ا 

بین کي ل م 
رمام ر ال اة الي هى ام ليک وا سارى وعتوان حمل 


(4) مالك ٻن نبي القضايا الکہری (دمشی : دار الفكر» 144۹1 ص Fo E‏ 
)٠١(‏ المصدر نقسه» ص ۳٦‏ 
(۱۱) المصدر نفضه» ص ۱۳۹ ٤١٠١ء‏ 
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بالعديد من القيم الإمجابية!. ويورد سبب الاختلاف بحسب اليعد الحضاري» «باعتبار أن 
للإسلام مشروعه الحضاري الخاص» بينما الديمقراطية جزء من مشروع حضاري مغاير. 
وهذا الاختلاف لا ينبغى أن يحمل بمعنى التضاد أو الخصومة» حيث يظل مجال الاتفاق 
قائماً في بعض القيم الأساسية والشل العلياء لكنه ينبغي أن يفهم في إطار التنوع 
والتمایر»"'. والگاتب يتحمس في آرائه للديمقراطية ويعطيها قيمة عليا في آي جتمع › 
وضمن ذلك بالتأكيدء الجتمع أو المجتمعات الإسلامية. ويكاد مجعلها - بطريقة غير 
مباشرة ‏ من شروط النهضة والتقدم عند المسلمينء إذ يقول: «لا بحسبن أحد أنه يمكن 
أن تقرم لنا قيامة بغير اللإسلام أو أن يستقيم لنا حال بغير الديمقراطية» إذ بغير الإسلام 
تزهق روح الأمة» وبغير الديمقراطية التي نرى نيها مقابلاً للشورى السياسية يبط 
عملها. بسبب ذلك نعتبر أن الجمع بين الاثدين هر من قبيل (المعلوم بالضرورة) من أمور 
الدنيا"'“. ويمثل هريدي هنا قمة الترفيقية أو الانتقائية الحائرة فقد كان بإمكانه الترقف 
عند الشورى فععل طالا هي مقابل الديمقراطية ومن صميم الدين. ولكنه يفصل 
الديمقراطية على مقاس الشررى» على رغم اختلاف السياقين التارجيين للمفيرمين» 
ويحاول أن يختزل الديمقراطية إلى مفهوم ديني بحت حين يقول: «الديمقراطية التي نقبلها 
ونعتبرها مقابلاً للشورى» أو ترجمة معاصرة لهاء هي تلك التي لا تحمل حراماً ولا تحرم 
حلالأا" '“. فهذه لغة دينية تطمس السياسي في مفهرم الديمقراطية» فهي ل تأت لتحديد 
أحكام شرعية أو فقهية» بل لتنظيم العلاقة بين الحكام والمحكرمين وتأكيد الحريات 
وحقوق الإنسان بحسب رؤيتها وتارييتها. ولكن الكاتب يرارح بين الاعتراف 
بالديمقراطية وتفوق الشورى»ء من دون أن يدي آية أسباب موضوعية لذلك» فهو 
يكتب: «من حقنا اقتباس ميزات الديمقراطية . إن الإسلام قد سبق الديمقراطية بتقرير 
القواعد التي يقوم عليها جوهرهاء ولكنه ترك التفصيلات لاجتهاد المسلمين وفق أصول 
دينهم» ومصالح دنياهم وتطرر حيام بحسب اللزمان واكان وتجدد أحوال 
الانسان*' . وجيب جزئياً عن السؤال: لاذا م تشمر الأسبقية نظاماً سياسياً أكثر تطوراً 
من الديمقراطية؟ هنا يرجم إل درر التاريخ› وليس إلى العقيدة» كما جاء ا النصض 
الديني» فيقول: «ميزة الديمقراطية أا اهتدت خلال كفاحها الطريل مع الظلمة 
رالمستيدين من الأباطرة والملوك والأمراء إلى صيغ ورسائل تعتبر - إلى اليوم - أمثل 
الضمانات لماية الشعوب من تسلط التجبرين»"'. فالكاتب فى هذه الحالة لا يستلف 


فهمي هويدي؛ الإسلام والديمفراطية» » المستقل المري» السنة ١٠ء‏ العدد ٠١١‏ (كائون 
الأول/ دیسمیر ۱۹۹۴)ء ص 4. 

( فهمي هويدي» الإسلام والديمقراطية (القاهرة: مركز الأهرام للترجمة والثشر» ۱۹۹۳)» 
ص ۵. 

.4 المصدر تفسه» ص‎ )٤( 

."١ هويدي» الإسلام والديمقراطية»» ص‎ )٠١( 

۴١ المصدر تقه» ص‎ (١١ 
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المفهوم فقطء بل یرید قطف مار تاریخ آخر من دون تقديم التضحيات نفسها. وتصبح 
الديمقراطية مثل التقانة رالآلات یمکن نقلها مع استبعاد العقلية واخلفية الحضارية التي 
أنعجتها. ولكن هذا أمر صعب في حالة الأفكارء فقي نقل التقانة يمكن مؤقتاً - 

تأجيل الآثار الجانبية للتقانة أو عدم الشعور با مباشرة. وهذه هي فكرة التأثر أو الانتفاع 
التي مر ذكرها - إذ المطلرب ‏ بحسب هذه النظرة أن ننتضع من آليات الديمقراطية 
وأبعاد فلسفتها أو مضموما الفكري. وفي هذا الموقف تزداد حيرة الانتقائية تجاه مرجعية 
الديمقراطية وكينية التعامل معها: هل نتقي بعض عناصر هذه المرجعية أم نجعلها المعيار؟ 
يرة أحد الباحثين بأن الأمر أبعد من ذلك: بل ولا بد واقعياًء کما یلزم منهاجیاً» عدم 
تجاهل مجموعة من ضغوط الواقع لعي لا یکن إنکارهاء في ما سکن تسميته جل 
الضغوط الضارية» ضمن مرجعية هذه التيارات» التي لا تفعل أو تنفعل أو تتفاعل في 
فراغات لانظرية» أو فضاءات مكانية وزمائية وإنسانية» . 


بمكن القول إن الفكر الإسلامي السياسي المعاصر عجز - إلى حد كبير - في 
التوفيق بين وجود نسق أو بنية إسلامية يعبر عنها بالحل الإسلامي» وبين التأثر والاقتباس 
من الانساق أو الش الأخرى. ويظهر هنا قدر كبير من الاضطراب الفكري والتشويش 
حتى بين العناصر الأكثر انفتاحاً واعتدالاًء أو على الأصح» بين هذه العناصر بالذات 
لاا تحاول تقريب بنيتون ختلفتين أساناً, واستشهد هنا بمناقشة اطلقها عض آنکار کاتب 
الإسلامي للدولة قائلاً: ۲ يست یستحتق حل شرف الاتتساب ا الإسلام» ما م 6 مصدره 
الام اخالص؛ ل الاركسبية ولا ا المأدية » و الديمقراطية ولا ا ولا الليبرالية 
يطوع کل الأرضاع؛ وکل الأنظمة لاح لاسلا وليس هو و الذي يطوع أحكام 
الإسلام لأوضاعه وأنظمته . فالسلام يعلو ولا يع › قود ولا يقاد› ويو جه ول يتو جه ٠‏ 
أنه كلمة الله ء وكلمة الله هي العلا»“'“. ولکن على رغم هذا الحماس› يستدرڭ الشيخ 
القرضاوي › لأن هنا بعض الأمور تستو جب الاقتباس من الغير› مثل الديمقراطية أو 
الحكم والإدارة عموماً. ويسمح القرضاوي بالاقتباس باللچرء إلى طريقة ٩‏ يمکن قبولها 
عملياًء على رغم صعوبة قبولها فكرياً ومنهجياً. فقد أكد في الحملة التي استشهدنا بها أن 
ما ل یکن مصدره الإسلام لا ي یستحق شرف الانتساب ال الإسلام» ولكنه عند إلحاجة 
يمنح هذا الشرف بسهولة. يقول عن اقتباس بعض الأمور الدنيوية: احتى هذه الأمرر 


(۱۷) سيف الدين عبد الفتاح اسماعیل» «التيارات الإسلامية وقضية الديمشراطية: رؤية من خلال 
الحدث الجرائري: ورقة نقاش خلفية ٠»‏ المستقبل العربيء السنة ١1ء‏ العدد ۱۷١‏ (نيسان/ ابريل ۱۹۹۳)ء 
ص ۸۱. 

(۱۸) يوسف القرضاوي الل الإسلامي.. فريضة وضرورةء ط ٠١‏ (بيروت: مؤسسة الرسالةء 
۳ ) ص .۹٩‏ 
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الخرثية إذا اقتبست من غير المسلمين» تعد في هذا الرقت جزءاً من الحل الإسلامي» لأا 
إنما اقتبست باسم الإسلام» وعن طريقه» وبعد إذنه» ووفقاً لقواعده في استنباط 
الأحكام الشرعية لا لا نص فيه من الوقائع والتصرفات . ولا يضرنا أن هذه الجزئية 
بالذات آخذت من نظام غير إسلامي» فإما باندماجها في النظام الإسلامي تفقد جنسيتها 
الأولى وتأخذ طابع الإسلام وصبغته»'. رلا يذهب الكاتب في هذا الانجاه إلى نايته 
پاعتباره شکلا من الاجتهاد في مواجهة القضايا الديدة رالشكلات العاصرة» إذ يعود 
مرة أخرى إلى الدعرة إلى حل إسلامي كامل وشامل وصاف نقي من التأثيرات غير 
الأسلامية. يزكد القرضاوي ضرررة «أن يؤخذ الحل الإسلامي كله لمشكلات الحياةء 
وذلك نه حل متکامل مترابط الأجزاء» فأي إهمال لبعضهء أو ترقيع فيه» يثر على بقية 
الأجزاء. فھذا أذ شبه بقطع الغيار الغريبة التي توضع في جهاز لا تلائمه» فمهما تكن 
صالة في نفسها فإها لا تتتج؛ ولا تغني في هذا الجهازء لعدم انسجامها صع بقية 
أجزائه“ . ويستشهد بما حذر منه القرآن الكريم : (أنتؤمنون ببعض الكتاب» وتكفرون 

ببعض)". كذلك يورد خاطبة الله للرسول في شأآن كتاب الله: وان أحکم پینهم بما 
أنزل الله ۰ ولا ٿتبع راسم وأحذرهم آن يفتدوك عن بعض ما أنرل الله إليك. فإن 
تولوا فأعام أنما پرید الله آن يصيبهم بيعض ذنوهم› > وإ كثيراً من الناس لفاسقون. 
أفنحكم الجاهلية يبغون» ومن أحسن من اله حكماً لقوم يوقنون 4" . وهنا يعود الکاتب 
إل بداية أولى» أراها أكثر اتساقاً في تحدیدها القاطع لنظامين فکريين حتلفين»ء إذ تم 
النقاش برآي جازم يقول: فهر إما حکم الله وإما حکم الجاهلية» ولن ينفي عن اکم 
صفة الجاهلية أخذه ببعض أحكام الث » فقلما تخلو جاهلية قديمة أو حديثة من مرافقاتبا 
لبعض أحكام ايله في بعض الأمرر»"'. 


ثالثاً : الشوراقراطية 
محاول بعضهم حل التناقض من خلال اللغة والمصطلحات» رويظهر اتجاهان» أحدهما 
لا یری ضرراً في استعمال مصطلح غربي» واتجاه آخر يدمج الصطلح الإسلامي وألغربي 
في واحد. بالنسبة إلى الرأي الأول يعتقد الشيخ حسن التراي آنه يمكن للمسلمين في 
حالة ألنهضة والتفوق استعمال المفاهيم الأجبية من دون أية حساسية وعقد» على رغم آنه 
یری اللغة سلاحاً في صراع الحضارات > ولكن ذلك يعتمد على قدرة السلمين عل 
الجاهدة. يكتب شارحاً: «يود الكفار أن يميلوا على المسلمين بفرض لغتهم عليهم ليلبسوا 


9( المصدر نفسه» ص .٠٠٤‏ 

.٠١١۷ المصدر نفسهء ص‎ )۴١( 

() القرآن الكريم» اسورة البقرةء» الآية .۸٥‏ 
(۲۲) المصدر نفسهء «سورة المائدة٠‏ الآيتان ٤۹4‏ _ 
() القرضاري» المصدر نشهء ص .٠١۸‏ 
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عليهم القاهيمء ومحملوهم على القيم التي تمثلها اللغة عند الكافرينء وعلى المسلمين أن 
يأخذوا حذرهم وجتنبوا التلبيس والانصياع للقيم التمكنة. إن الموقف الأرفق من 
استعمال الكلمات الرافدة رهن بحال العرة والثقة أو الحذر والفتنة» أما وقد تجاوزنا 
مرحلة غربة الإسلام وغلبة المفهومات الغربية بكل مضامينها وضلالهاء فلا بأس من 
الاستعانة بكل كلمة رائجة تعبر عن معنى وإدراجها في سياق الدعرة للإسلام ولفها بأطر 
التصورات الإسلامية حتى تسلم لله وتكرن أداة تعبير عن المعنى المقصود.بكل أبعاده 
وملازماته الإسلامية. وعندئذ يقال إن المعاني أهم من المباني» وإن العبرة ليست بالصور 
رالألفاظ وإنما بالعاني والمقاصدا“". ومشكلة الصطلح واللغة السياسية ل حل لأن 
الفقه السياسي الإسلامي لم يصك هذه المفاهيم لأنه ل يمارسهاء والآن يرغب في تبنيها 
مع الاحشاط بالتأصيل والبعد الديني . لذلك نجد عاولات لاستعمال مصطلحات جديدة 
هي أقرب إلى الركاكة والهزلء مثل كامة «الشوراقراطية» التي تحارل الجمع بين 
الاثنين". ويلاحظ أبضاً أن حفوظ النحناح استعملها في حوار الحكومة الجزاثرية 
والأحزاب في ١‏ تموز/يوليو ۱۹١١‏ تعبيراً عن موقف ججموعته الإسلامية الوسطيةء 
مقابل الموقف القائل: «الطريق الديمقراطي طريق الكفار وطريق الوثنيين» وبأن 
الديمقراطية نبات يوناني وثتي»" . واختيار مصطلح ثم فرضه على تمع أو واقع» ليس 
عملية إراديةء على رغم أن بعضهم» مشل جاك بيرك» في وصف تغير المجتمعات 
الإسلاميةء يقول بأن «الفكر الأكثر جاذبية» والإشارة الأرضح والأكثر اغتناء بأشياء ذات 
دلالات هي التي تنتصرا. قد يكون ذلك صحيحاً» ولكن نقف مع رودنسون في رده 
على ذلك حين كتب : «فالدلالة التى تنتصر هى تلك التى تعنى أشياء حددةء وتطرحها 
بأكبر قدر من القوة» وهي تلك التي توجهها منظمات تستخدم الوسائل الأكثر ملاءمة» 
الخ. .. ذلك لأن الصراع لا بجري في سماء منظومات المعاني» بل بجري على الأرض»› 
وبين بشر لا تخدعهم إلا بعض الشعارات»"". 


هذا يعتي أن أي نقاش سائد تقف وراءه قوى اجتماعية معينة» وبمقدار نفوذها 
ينتشر مصطلح معين» ليس يسبب قوة -حجته الفقهية مثلاًء ولكن لشحنته الايديولوجية 
المثلة لقطاعاث وفئاث اجشماعية محددة. إن حاولة التوفيق بين الشورى والديمقراطية› 
هي تعبير عن صراع الحداثة والتقليدية الذي أطلقته عمليات التعليم والصعود الاجتماعي. 
ولم يعد قادة الحرکات الإإسلامية مشایخ ودراریش وصوفية» بل من خرځجی الخحامعات 


)4( خسن التراي» 3الشرری والديمفراطية : إشکالات المصطلح والهرم»» الستقبل العرييء السثة 
۸ العدد ۷۵ (أیار/ مایو ٩1۱۹۸)ء‏ ص .٩‏ 

.)۱۹۹۱ حاول فهمي الشتاوي مزج ذلك في جلة: الالء العده ۳۸۰ (أیار/ مایو‎ )٠( 

.۵ ص‎ ء۱۹۹٤‎ /٥ ۲۰ صحقة المستقلة (لندن).‎ (TY 

(fv)‏ مکسیم رودنسول» الإسلام والرأسماليةء ترحة زيه الحکیم› ط ٤‏ (بيروث : دار الطليعة» 
c(AAY‏ ص ۱۸۷. 
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الحديثة › إن م يکولوا قد درسرا في أوروبا الغربية والرلايات التحدة. مح ذلك يوجد 
تيار داخل الحركات السياسية الإسلامية يرفص الديمقراطية من أصلها لتناقضها الجذري 
بسبب مصدرها الغلسفي والبيثة التاريخية ‏ الاجتماعية التي وجدت فيهاء وفوق ذلك 
تفوق الشورى . ولنبدأً بالسؤال: كيف يفترق الفهرمان: الديمقراطية والشورى؟ تطرقنا 
إلى صعوبة نزع الآليات عن أصرلها الفلسفية» ولكن النقاش السابق أشار إلى تلميحات 
عديدة تظهر إمكانيةء بل ضرورة ذلك. من البداية» لا بد من تأكيد ارتباط الديمقراطية 
بالعلمائية والعقلانية» أو كما حدد داريرش: «لکي کون هناك ديمقراطية ل بد أولاً من 
أن يون هناك علمنة للعقول والمؤسسات» وأن يكون الفرد» كفرد ذاتاً مستقلة قانوناًء 
ولیس نفساً مغفلة ذائبة في الحتلة اليالامية للأمة (الحماعة الإسلامية)؛ وأن يكرن القانرن 
قاعدة تعاقديةء رأخيرا أن تكون السيادة القومية قد سيطرت بشرعيتها الوجوبة»*" . 
ويضيف مژكداً حقيقة حقيقة تاريخية هي أن الديمقراطية ابلة عصر التنوير الذي تيز بكونه عص 
«النقد الجدي للحقائۃ ئق المعتقدية. ويعبر بعض مفكري حركات الإسلام السياسي بلغتهم 
الخاصة : «إن الديمقراطية في المفهوم الغربي تمارس غالبا في سياق حكم لاديني لأمم 
يظنون آڻ الحكم الديني يضفي على السلطان هيبته وقداسته» ويمتعه بحق إلهي في 
السلطة المطلقة أو أنه يتيح لغنة كهنرتية أو هيئة كنسية؛ أن تحتكر من دون الئاس الصلة 
بالل والشرعية الصادرة علهاء فتصادر حرية الرأي والعدم وتحرم حق الخلاف» فتجعله کله 
رة ركفر رفت وحرربا ديئية. فسداً لكل ذريعة إلى طغيان الحكام أو رجال الكهنوت 
باسم ا وتأاسيساً للحرية والتسامح والسلام» قامت الديمقراطية جلها على أنقاض 
الدين» 


رابعاً: اختلاف مضمون الديمقراطية مع تعاليم الإسلام 

يكاد الممكرون رالكتاب الإسلاميون بجمعون حول اختلاف مضمون الديمقراطية 
وفلسفتها عن تعاليم الإسلام» عم اختلاف درجات الترفيق والرفض. ويرى أحد الہاحئين 
أن الديمقراطية في الفهم النظري للخطاب الإسلامي الحديث والمعاصر تتوزع إلى عدد من 
الحاور» هي: الديمقراطية كمصطلح»› أو كمذهب وفلسفةء أو كفكرة مقابل الدكتاتورية 
والاستبداد» وبالتالي تحظى بتأييد نسبي أو انتقائی'" . يلتقي الاتجاهان الأولان لتماهي 
الملصطلح والفلسفة أو المذهب» لذلك يربط بين نشا ومنبت المصطلح آو المذهب. 
فالديمقراطية لدى الكثيرين هي جزء من مشروع ليمت الحضارية الغربية » لذلك ترفض 
باعتبارها من صميم هذا المشررع الذي مارس القهر وما زال يسعى بوسائل جديدة إلى 


۹ شایغان» الشس المبشررة: هاچس الغرب فى مجتمعاتناء ص‎ (TA) 

(۹) التراي» «الشورى والديمقراطية: إشكالات المصطلح رالغهرم»٠‏ ص .٠٤‏ 

)۳١(‏ زكي مد الديمتراطية في الخطاب الإسلامي الحديث والعاصر»» المستقبل العربيء السنة 
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السيطرة وتكريس تبعية العرب والمسلمين. فضي الجزائر» على سبيل اللال» ارتفعت لافتات 
أثناء الانتخابات ترفض الديمقراطية وتندد بالدستور والميثاق»› بينما كان هؤلاء يطالبون 
بالشوری والاحتكام إلى الفرآن. فقد اعتبروا الديمقراطية ضمن بضاعة الشروع الغريء 
ومن أنظمة الكفر التي ارتبطت في الذاكرة العربية والإسلامية بالقهر والفساد 
الأخلاقي' . ولکن علينا ألا نختزل الديمقراطية إلى جرد مصطلح أو مهرم بؤخذ أر 
يرفض أو يعدل؛ ونرجع جدداً إلى أولويات الفكر وأفكاره الأساسية. وعلى رغم تعده 
امواقف من الديمقراطية وتنوع اتجاهات المرونة والاأعتدال في التعامل مح ثقافة الآخرء 
ومن ضمن ذلك مصطلحاته ومذاهبه» إلا أن إشكالية الديمتراطبة/ الشررى في الفكر ‏ 
والراقع الإسلاميين ) تحل أبدأًء بل على العكس أثبتت تجارب وصول الإسلامويين إلى . 
الحكم استحالة التوفيق بين الشورى والديمقراطية . ويمكن أن نفترض. بحسب ما أوردنا 
عن الإجماع حول الاختلاف في مضمون الديمقراطيةء أن يعني هذا بالضرورة الاختلاف 
حول اللإيمان بالديمقراطية حصراً. ويقترب أحد الباحثين الإسلامويين من هذا الرأي في ' 
تحليله المواقف من الديمقراطية: انحن أمام نوجهات رافضة للفكرة الديمقراطية»› إلا ہا 
ليست كتلة واحدة» نتفارت في تسويغها الرفض أو الرفض حيال هذه الفكرة أو قرلها 
الشروط أو المقيد. ضمن ذلك جيعه سنرى توجهاً نظرياً رافضاً الفكرة» بل ينقضها وفق 
تصور يظنه ثابتاً كامناً في فكرة الديمقراطيةء وتوجهاً آخر يرى أننا لسنا بحاجة ل تلك 
الفكرةء لأننا نملك فكرة بديلة هي الشورى» إلا أن هذا التوجه قد يتعامل مع 

الفكرة شعاراً لا فكرة تستأهل التفصيل والتأسيس» وتوجهاً يرفض هذه الفكرة اط 
بالعلمانية التي تراها مناقضة لفكرة ة ضمن نسقهاء وهي سيادة الشريعة وحاكميتها» بينما 
ترى أن العلمانية تستبعد أو تمش الدين في الحياة» ومنها العملية السياسية»". وهناك 
من يرفض الديمقراطية بسبب مكوناا الناقضة لاوسلام مثل: المربيةء ورآي الأغلبيةء 
وأشکال المعارضة البرلانيةء والدعاية الانتخابية. كذلك قد تربط الديمقراطية پأسلوب 
الحياة الغربية» وهنا تخلط الخرية والإباحية . 


أعتقد أن أهم نقاط التناقض التي ت تؤدي إل رفض الديمقراطية› تكمن في أولوية 
أفكار التوحيد والوحدة في الإسلام» وما تعنيه فكرة التوحيد سن العبردية لله وحده. 
وتحشل وحدة اللأمة الإسلامية أرلوية علياء غا قد يسمح بالتضحية بحريات فردية 
وحخماعية» لأنها لا تخلو من احتمالات تفتيت الأمة وتشتيتها. . روفي هذا الصدد» يعطيا 
الؤرخ عبد العزيز الدوري خافية تاريخية مقنعة تساعد في فهم الحاضرء إذ يبدأ بالتأكيد 
على أن الديمقراطية الغربية ظهرت ضمن ظروف سياسية ‏ اقتصادية _ اجتماعية معينة» ول 


)۳١(‏ هويدي. الإسلام والديمقراطيةء» ص ٤١‏ . ه. يتكرر الرأي عند عمد حسن الأمين ومد 
حسین فضل الله . 

() اسماعيل» التيارات الإسلامية وقضية الديمقراطية: رؤية من خلال الحدث الجزائري: ررقة 
نقاش سطلشية  ١‏ ص .Ad‏ 
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تكن نظرية بجردة. ومن ناحية أخرى: «حين ننظر للتاريخ العربي نرى الآراء التي تؤكد 
أهمية الأمة وكونها آساس السلطةء ونرى التأكيد عل العدالة» ونرى التركيز على 
الشورى. ولكن هل أدى ذلك إلى ما يفترض في ديمقراطية الحكم عبر فترات تذكر من 
التاريخ الحری»"؟ ويلاحظ أن هذه اام دف إل تحقيق تماسك الأمةء فمفهوم 
كالعدالة مثلاً لا يعني الوصول إلى الحرية أو الديمقراطية وإلا ما كنا سمعنا بالمستيد 
العادل. رهذا ما يؤكده الدوري بعد ما استعرض تاريخ الغلافة الإسلامية. يقول: ١وفي‏ 
ضوء التطورات العملية المذكورة یمکن النظر إلى الفكر السياسي» وهو فکر کان معنیاً بأن 
يؤكد شرعية الحلافة تاريخياً» وأن ينبت أهمية وحدة الأمة وعجنب الفتنة» وحفظ الشريعة» 
وإظهار مفهوم العدالة»“". ویقرل بان صحيفة المدينة أعلنت قيام الأمة ودستورها القرآن 
وسنة الرسول» وكانت الأهداف: العدل والحهاد وحفظ كيان الأمة وتوسیعه . وهذا 
يعني قيام الأمة («هاا[)» رليس الدولة (510)» وحتى مؤسسة الخلافة ل يعلن عنها 
في «دستور المدينةاء بل قامت عملياً بعد وفاة الرسول» وكانت مزيجاً من التقاليد العربية 


" 


اباي وتعاليم الدين اللإسلامى. 


يتبين مما تقدم أن المفاهيم المرتبطة بالديمقراطية والدولة الوطنية الحديثة: مثل 
الشعب» والوطن»› والفرد» ليست ذات أرلوية معادلة للمفهوم المحرري «الأمة» الذي 
يتمركز حوله الفكر السياسي الإسلامي حتی ارم . وتتفق آراء الداعين إلى الدولة 
الإسلامية على دينية هذه الدولةء عا يتطلب استبعاد أو تعديل العلاصر الفكرية والسياسية 
الأرلية المكرنة المفهوم الديمقراطية الحديغة والذي لا يترقف عند شعار حكم الشعب. 
ہالشعب ومن أجل الشعب» ولكن لا بد أن مجسد معائي بلورما الثورة الغرنسية بالذات› 
وهي الحرية والمساواة والإخاء؛ ويتقدمها مفهوم الحرية بالذات في الديمقراطية الليبرالية› 
رهي تفهم على : «أعا استقلال وعدم تدخل السلطة في دائرة المصالح الحخاصة؛ إلا بدافع 
من المنفعة العامة المعترف ا شرعاً وبصورة متناقضة) . ونصل إلى الغاية من 
الديمقراطية أو الدولة الديمقراطية من خلال التأكيد الذي يردده هميغل: إمكان الحرية 
البشرية» أي أن أكون حراًء ولا يعتبرها حالة ذهية أر موقفاً أو شعوراً أو فعلاء أو 
حتى نمطا معيناً من السلوك» بل إن المرء يكون حرأ عندما يستجيب ويحقق بالفعل 


(۳۳) عبد العزيز الدوري» 'الديمقراطية في فلسفة الحكم العربي؛٠‏ في: علي الدين هلال 
[وآخررن]ء الديمقراطية وحقوق الإنسان في الوطن العريء سلسلة كتب المستقبل العري؛ غ» ط ٣‏ 
(بيروت: مركر دراسات الوحدة العربية» ٩1۱۹۸7)؛‏ ص 1۹1. 

.٠۹۸ المصدر نفسه» ص‎ )۳٤( 

)٠١(‏ الملصدر نفسهء» ص 1۹١‏ نقلاً عن: حيد الله محمد جمرعة الوثاثق السياسية للعهد النبوري 
والخلافة الراشدة (القاهرة: لمنة العأليف والترحة والنشر» »)۱۹٤١‏ ص ۲ رما بعدها, 

(۳7) ر. بودون وف. بوریکو؛ المحم النقدي لعام الاجتماع؛ ترحمة سايم حداد (بيروت : الؤسسة 
الجامعية للدراسات والنشر والتوزيمء 1)/)) ص ۳۱۱ 
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مصلحته الأساسية بوصقه موجوداً بشرياًا. والحرية لا تلتهى عند حد معين › لأا «نشاط 
مستمر أو هي سعي نحر تحقيق الذات»ء ونخلص إلى أن غاية الدولة تنمية الحرية 
البشرية (va‏ . فالديمقراطية تعبير عن الإنسانرية (صوأصدصن) (خلافاً للفظ الدارج 
«الإنسانية» بمعناها الأخلاقي والسلوكي)» بمعنى أن الإنسان هو مصدر ومركز كل شيء 
يتعلتق بالفكر والحياة» بما في ذلك بالطبع نظام الحكم. رهذا أصل الفلسفات والمذامب 
العاصرة في المجتمعات الحديثة» خاصة تلك التي أنتجتها عملية الصراع بين الكنيسة 
والدين من جهة› والمجتمع والدولة والفرد من جهه ة أخرى» أذ بينما وجد الاقطاع سنله | 
في الكنيسة»› كانت البرجوازية خلال صعردها تسعى إلى استقلالية مزرية كثيراً ما عملت 
على قطع الخيط الذي يربطها بالسماء . فالديمقراطية جانب لهذه الإنسانوية التي تقول 
لللإنسان إن مصيرك كاملا في يدكء ولكن الإإسلامين يرون فى ذلك شرکاً وتعدداً مضاداً 
للترحيدية التي تجعل الأمر كله لله وحده» وفي أقصى الأحوال يقول بالتفويض الإلهي 
للبشر بحكم أنفسهم. وحور الخلاف هو ما هي حدود الحرية الإنسانية؟ وهل تناقض 
التعددية عقيدة التوحيد؟ اول الكثيرون الفصل بين الديمقراطية كأداة وآلية وجهاز 
حکم» وبين الفلسفة الليبرالية التي نشأت ضمنها الديمقراطية المعاصرة» وبالتالي 
فالديمقراطية مقبولة دى الإسلاميين عموماً. ويصيغ أحد الباحثين هذه النظرة بقوله: 
«الموقف الإسلامى لا يرقض الديمقراطية كجهاز للتعبير عن الإرادة الشعبية» إنما يرفض 
الغلسفة الليبرالية التي تقوم على رؤية مادية للكونء وعلى إعطاء الشرد الأرلوية على 
حساب المجتمع والتفعة على الأخلاق» وعلى الإعلاء من قيمة الربح والسيطرة على كل 
قيمة أخرى› سواء على المستوى الفردي أو الجماعي ولو أدت مصلحة الفرد أو الحماعة 
الخاصة إلى تدمير العام کل . 

ويعلل الكاتب رفض الإسلاميين الأسس الفلسفية للديمقراطية بأن مفهرم الرية 
لدى الأوروبيين تبلور في عصر التنوير» وهو يشتمل على عنصرين خالفين لاإسلام: 
ولا خلفيته اللائكية (العلمانية)ء وبالتالي «رفضه للتصور الديني للحياة وأن يكون هناك 
تدخل إلهي في حياة البشر سواء على المستوى الفردي أو الاجتماعي». والعنصر الثاني 
الرنوض: «أن يكرن الإنسان هو مصدر كل سلطة» وكل تشريع وكل مبدأً أخلاقي 
وٻالتالي أن يكن القانون الوحيد الذي يخضع له الإنسان هو قانرن الطبيعة. فالإنسان 
ضمنِ هذا التصور مالك لنفسه» وهو المسؤول عن ذاته» فله أن يتصرف في ذاته جسماً 
وعقلاً وسلوكاً بالطريقة التي يريد بعيدا عن آي قيد آخلاقي أو اجتماعي آو سياسي» 
اللهم إلا ما كان من القيود التي يلزم ا ذاته بذاته" ". ويلجاً النظرون الإسلاميرن إلى 


(۷) ميشيل متياس» هيجل والديمقراطيةء ترجة إمام عبد الفتاح إمام (بيروت: دار الحداثة» 
) ص ۱۵۔١۱‏ 

(۳۸) حمد يتيم وشعيد شبارء «الحركة الأصرلية : عناصر نظرية في الصطلح والدلالة رالمنهيج 
وعاولة تطييتية ٠‏ آفاق (الغرب) العددان ٥۳‏ ۔ ٩٤‏ (آذار/مارس ۱۹۹۳)» ص .٠١١‏ 

(۳۹) المصدر ننسه» ص .١١۳‏ 
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فكرة الاستخلاف لجنب سلب الاإنسان إرادته . 


خامساً : الشورى: اختلاف المضمون والشروط 


من المغارقة أن نقاش الشورى والديمتراطية يشغل الناس ويدور في ساحات الفكر 
من دون الوصول إلى تحديد قاطع وجامع ومانع لاهية الشورى» وما هي عناصرها 
ومقوماتما رتجاياتها الواقعية. وناد نجزم بأنه لا يوجد اثنان من النظرين أو المغكرين أر 
الباحثين أر الكتّاب لديم فهم واحد للشررى» ونتفق بع ملاحظة الفدجري: برغم 
وضوح الآيات والأحاديث والتطبيق العملي وإجماع الصحابة حول مدا الشررى» فلا نجد 
مبدأ من مبادئ الإأسلام اختلف فيه الفقهاء والمجتهدون اختلافا بينا وجاءت اراؤحم 
متفاوتة كل التفاوت كما حدث ليدأ الشورى بالذات'““. والسبب الذي أورده يبين أن 
الفكر السياسي الإسلامي لم يجد الفرصة الكافية للتأسيس» بل كان من أضعف جوانب 
الفكر على رغم أهميته القصرى» ولكنه ظل في منطقة المحرمات في الواقع والممارسة مع 
أنه حلال والتفكير فيه فريضة وراجب» ولكن الصالح والقمع أفرغاه من مضامينه. 
ويعطي الكاتب التبرير التالي: اسبب الخلاف واضح ٠...‏ فمہدا الشوری يمس بطريق 
سلطات الحاكم» وفي كشير من فترات الاستبداد كان بعض العلماء يضطر إلى جاراة 
الحاكم وإصدار الفتاوى بما يرضيه» وخاصة فیما يتعلتق بنظم الحکم. . . ومن کان يالف 
هذه القاعدة كانت كتبه تحرق أو تتاف ولا يصل شىء منها للناس»“. لذلك نحن 
نتساءل من البداية: هل يمكن لمل هذا التراث الفقهي أن يسعفنا في الوصول إلى معنى 
وفهم للشوری يراكب ويتلاءم مع العصر الحديث ويتحدى الديمقراطية کبدیل عتمل 
ومکن؟ يغیب الاتفاق حول قضايا عديدة خاصة بالشورى» بدءا بتفسير اللفظ ثم 
الاخثلاف حورل هل الشورى ملزمة أم معلمة» أي إلزامية أو عدم إلزامية الشررى 
للجاکم؟ ثم ما هي أمور الشورى رتحديد الموضوعات التي يمكن أن يستشار فيها؟ 
وأخيراً» من هم أهل الشررى»ء وهل يمكن إنشاء مؤسسات للشررى؟ وتقثل هذه 
النقاشات مراقف التيارات والحركات الإسلامية من الديمقراطية : من رافضين لها بسبب 
توق الشورى؛ أو من يماهرن بين الديمقراطية والشورى» ويصطلحرن على ذلك 
بالديمقراطية الإسلامية» كما كتب العقاد. والموقف الثالث يوفق بين أحسن ما في 


الائئين . 


من أجل فهم الشورى اصطلاحیاً نتجاوز العنى اللغري الجرفي»› ونبداً بموضوعات 
أو أمرر الشررى› غا يروضح وحدد إطار عملها وما تحص به. فقد وردت اللفظة في 


)٤١(‏ أحمد شوقي الفدجري؛ كيف نحكم بالإسلام في دولة عصرية (التاهرة: الهيثة المصرية العامة 
للکتاب > 14۹°( ص ۱۹۳. 
(£1( المصدر نقسه» ص 4£ 
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القرآن مرتين: «والذين استجابوا لربہم وأقاموا الصلاة ؤأمرهم شورى بينهم وما رزتناهم 
ينفقون4"“. ثم فما رحمة من الله إت لهم ولو كنت فظأ غليظ القلب لانفضوا من 
حولك فآعت عنهم واستغفر لهم وشاورهم في الأمر نإذا عزمت فتوكل على اله إن الله 
بحب المعوكلين#"“. ويركز التفسير على أن الشورى مقصرد بها آمور الحرب» ويورد 
تفسير ابن كثير أن الرسول بيه شاور أصحابه يوم بدر في الذهاب إلى العيرء وشاورهم 
في أحد هل يقعد في الدينة أو يخرج إلى العدو» وشاررهم يوم الخندق في مصالة 
الأحزاب بثلث ثمار الدينة عامشذء كذلك شاورهم يوم الحديبية““. وقد قصر 
بعضهم الشورى على الحرب ليطيب الرسول. بلا قلوب أصحابه . وإن كان الاجتهاد يوسع 
محال الشورى» يقرل أحد الكتاب: «الشورى تكون في مكايد الحرب وعند لقاء العدو 
رللمؤمنين أن يتشاوروا فيما بينهم فيما لم يأهم عن النبي ب فيه أثر. كما تكون الشورى 
فيما م ينزل على النبي فيه وحي» وتجوز الشورى في بعض أمور الدنيا. والشورى تكون 
فيما لإ حه الله» وجعل حده وتفصيله إلى الناسء تعريضا لهم للثواب٠‏ كمرافيت 
الحروب» وتحديد مواقع المعارك*“ . 


كان من الطبيعي أن يقود مثل هذا التفسير أو الفهم إلى التساؤل حول إلرامية 
الشررى»› لأعها حدودة بالأمور الاجتهادية التي م ينزل فيها نص. لذلك فهي مسائثل 
خلافية لم يقطع قيها مثل غيرها. فالحدود الشرعية أو الفرائض الدينية لا تخضع بالتأكيد 
لأي نوع من الشررى أو التشاور. ومن هنا درج القول على أن الشورى واجب شرعي»› 
ولكن الاختلاف حول طريقتهاء ولكن هذا القول يعني وجروب فعل الشورى نفسهء 
ولکن ل يقل بوجوب نتائجه لاختلاف طريقة الرصرل إلى هذه التتائج . لذلك تعطلت 
الشورى خلال التاريخ السياسي الإسلامي› أي في ما يتعلتق بشؤون الحكم والمشاركة 
والعلاقة بين الحاكمين والمحكومين؛ وهذا ما همنا في بحث موضرع الديمقراطية. 
ويتكرر مشل هذا التبرير في أغلب كتابات الإسلاميرن» وبالذات الجددين منهم. يكتب 
الشاوي: «إن تعطيل الشورى في تاريخ الدولة الإسلامية بقي حصوراً في جال السياسة 
والحکم» أما في جال التشريع والفقه» فقد بقي علماء السلمين ومجتهدوهم يمارسون 
الشورى بحرية كاملة من دون تدخل الدولة والحكام» ولم يبدأ هذا التدخل في حرية 
الاجتهاد وسيادة الشريعة إلا في العصر الحديث» حيدما استوردنا النظريات العصرية التي 


.۳۸ القرآن الكريم؛ اسررة الشررى»» الآية‎ )٤۲( 

,1٥۹4 المصدر نفسهء «اسررة آل عمران») الآية‎ )٤١( 

)٤٤(‏ عماد الدين أبر الفداء اسماعيل بن عمر بن كثير القرشي» تفسير القرآن العظيم؛ وهر التفسير 
امشهور بتفبير أي الفداء وبتفسين ابن كثير (القاهرة: مكتبة مصرء [د.ت.])ء ج ١ء‏ ص ٤١١‏ وج ٤ء‏ 
ص ۱۱۸. 

)٤١(‏ أحمد عبد الفعاح بدرء مفهوم الشورى في أعمال المفسرين ([د.م. ‏ د.ن.ء د.ت.])ء 
ص ۳٣۔‏ 
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استغلها الحكام وأعوانيم للتدخل في تشريعناء وتعطيل تطبيق الشريعة بواسطة دساتير 
وقوانين وضعية»“"““. ألا يوحي مشل هذا القول بفصل الدين عن السياسة طوال التاريخ 
الإسلامي؟ يحاول الخنوشي تقويم تفسير أكثر إقناعاً لحدوث هذه الشنائية واستمرارهاء 
ولكن يزيد القضية غموضاً وتشريشاً حين يتحدث عن الفترة التالية للخلافة الراشدية 
والبعد عن الشورى» وبالتحديد حين صب معاوية» يكتب الغنوشي : «الأمة لم تعط 
الحكم الحقء الحكم اغُصب من الأمة» الحكم اغعصب من الأمة بانقلاب» ولكن هذا 
الانقلاب لم يكن كاملا لإ ينقلب على الشريعة» انقلب على سلطان الأمةء ولم ينقلب على 
الشريعة» هنا تشوشت الصورة فالدولة طالا أا لا تزال تعلي من شأن الشريعةء فبدا 
الأمر وكأنه م يقع انقلاب» ولا سيما وأن العلماء خشوا من الفتنة فأعطرا الشرعية لذلك 
الحاكم المتغلب 1.. .] لم يكن الأمر واضحاً للجميع بأن ثمة انقلاباً كاملا على الدولة. . . 
لأن الدولة ظلت تحترم سلطان الشريعة» والعلماء أعطوا بيعتهم في غالبيتهم لهذه 
الدولة"“ . ومن الواضح أن المسلمين شعروا بالفرق بين الحلافة الراشدة والملك 
العضوض» ولكنهم أطاعواء مما يبين الدرر الثانوي للشورى في الحكم وأولوية الشريعة. 
فالدولة إسلامية طالا طبقت الشريعة حتى لر تخحلت عن الشررى»؛ ويمكن أن تقرأً 
الديمقراطية . 


نتوقف عند إلزامية الشورى»؛ إذ يوجد تيار واسع ومؤئر يقول بمحدودية مجال 
الشررىء وفي الوقت نفسه لا تتعدى النصيحة. من ناحية النص القرآني والسنة النبويةء 
لا يوجد ما يثبت أن الشورى ملزمة. فقد فسر بعضهم ما ورد في إحدى آيات الشورى: 
لإفإذا عزمت فتوكل على اله بأنه يعني حق الرسول ية في النهاية» اتخاذ القرار الذي 
يراه» سواء وافق الشورى أم خالفها. رهذا رأي الطبري وابن اسحاق والقرطبي . فالأول 
يقول في تفسير الآية : ١إذا‏ صح عزمنا بتشبيتنا إياك» وتسديدنا لك فيما نابك وح بك 
من أمر دينك ودنياك» فامض لا أمرناك به على ما أمرناك بهء وافق ذلك رأي أصحابك 
وما أشاروا به عليك أو خالفها». كذلك ينقل عن ابن اسحاق: «إذا عزمت على أمر من 
دينك في جهاد عدوك لا يصلحهم ولا يصلحك إلا ذاك: فامض ما أمرت به على 
خلاف من خالفك» وموافقة من وافقك» وتوكل على الله . ویستدل بعضهم بآیات 
أخرى» مشل: #وإن تطع أكدر من في الأرض يضلوك4““ والآية: #قل لا يستوي 
الخبيث والطيب» ولو أعجبك كثرة النبيك 4“ . 


»)۱۹۹۲ توفيقق عمد الشاري» فقه الشورى والاستشارةء ط ۲ (المنصررة: دار الرفاءء‎ )٤١ 
NE ۱۳ ص‎ 

(۷) راشد الغنوشي» اإقصاء الشريعة والأمة: تداعيات خوف الفتنة ٠»‏ المنطلق (لبتان)ء العدد ٠٠١‏ 
(شتاء ۱۹۹۵)؛ ص .۳١‏ 

.١١١ القرآن الكريم» اسررة الأنعام»٠ الآية‎ )٤۸( 

,٠٠١ المصدر نفسهء «سورة المائدة.» الآية‎ )٤4( 
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ویستشهد بعضهم بأعمال ومواقف تؤکد عدم الإلزام تارجيأًء ‏ ففي الفترة الراشدة 
حدثت شراهد عدة تدل على عدم إلزامية الشورى؛ فأبو بكر خالف مشورة كل 
الصحابة»ء وسنهم وزيره ومستشاره عمر بن الخطاب» بعدم ععاربة المرتدين من العرب حين 
رفضوا دفع الزكاة. وعمر بن اللخطاب ل يأخذ بمشورة الناس» ومن بينهم علي بن آبي 
طالب وطلحة بن عبيد الشهء في مسألة إمرة الجيش السائر إلى الشام لمحاربة الروم» كذلك 
خالف شورى المسلمين بشأن هدية امرأة هرقل. كما أن عثمان ہن عفان ل يستجب 
لمشورة المهاجرين؛ ومن بينهم علي بأن يقتل عبيد الله بن عمر بن الخطاب الذي قتل غدراً 
جفينة والهرمزان وابنة أي لؤلؤ الذي قتل أبامء كذلك لم يستجب لشورة الصحابة والعامة 
بالكف عن إيثار أصحابه وأقاربه بالساطة والال حتى قتل بسبب ذلك. أما علي بن أبي 
طالب» فلم يسمع رأي أصحابه وأنصاره بالإبقاء» ولو مؤفتاًء على معاوية بن أبي سفيان 
في ولايڙ الشام» حتی تستتب له الأمورء ثم يعزله. فقد رفض هذه الشورة وأصر على 
رأیه قاثلاً: لا والله لا أستعمل معاوية يومين)؛ ثم رد على عتاب طلحة والزبير آنه ترك 
مشو رت ما : . نظرت إل کكتاب ابه وما وضع لنا وأمرتا بالحکم په» فاتبعته وما استن 
ل ا فاقندیته . فلم أحتج في ذلك إلى رأيكما ولا رأي غير كما“ . 


هناك حيثيات في الممارسة والتطبيق قد تسند الرأي القائل بعدم إلزامية الشورىء إذ ل 
يحدد القرآن ولا السنة كيفية تطبيق مبدأ الشررى وإجرائه في الواقع» كذلك م يفصل في 
تحديد وتوصيف أهل الشورى ولا عددهم» تاركاً ذلك للظروف المتخيرة . ويعلق مهدي 
فضل الله : «وعلى هذاء قإن الشورى غير محصورة ولا تلحصر في طريقة معينة . وهذا يعني 
أا مسأآلة نظامية داخلية تتكرف مع كل بيئة» بصرف النظر عن الكان والزمان» وهى 
متروكة طريةالساعة في تينما يتوا ويكا ارون لإسلديوذ تون سر 
نسبية الشورى» وبأا نجرد وجهة نظر في استمزاج الآراء» كما يقال»أو اتجاه سلوكي ۔ 
فكري لا أكثر. هذا يعني عدم وجود ما يمكن تسميته بمؤسسة الشورى في الدولة 
الإسلامية أو في النظرية السياسية الإسلامية . وحين يقارن بين الشورى والديمقراطية» فهر 
يتصور مستويين من المعاني: الأول هر أن الشورى تمثل قاعدة ومبدأ وتعبيراً عن الظاهرة من 
حيث هي سللوك واجب عند اتخاذ القرار» آي تدل على جاب سلوکي او تی اخلاقي . 
ومن ناحية أخرى» فلفظ الديمقراطية تصرف مباشرة وأساساً إل نظام في بنا امسسات. 
يتميز بأمرين: الأول أن القرار لا يصدر إلا بعد مروره على مجموعة من الهيئات التى يتخلق 
من خلالها ما يمنع استبداد هيئة واحدة بالقرار: 5 شيعا رفيا ورقابة وهاه قاعة فل 


(۵۰) اعتمدت في هذا الخزء ء على : مهدي فضل الله الشورى: طبيعة الحاكمية في الإسلام 
(بیروت ؛ دار الأندلس» (MAA‏ س ۷۵ ۔ ۸۲ صالح حسن سمیم ٠‏ أرمة الحرية السياسية في الوطن 
العريي (القاهرة: الزهراء اعلام العربي» CAI AAA‏ ص TIAL TIE‏ ويك اميد أسماعيل الأنصاري› 
الشوری بین التأثیر والتأثر (القاهرة: دار الشروقء ۱۹۸۲)ء ص ۲٦‏ ۔ ۳۳. 

)۵١(‏ فضل الله المصدر نفسه» ص ۳ه. 
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السلطات الثلاث . الأمر الثاني هو أن مصدر القرار ليس من فرد واحد بل جموعة من 
الأفرادء وهذا اختلاف جوهري عن الشوری التى لا تمارس فصل السلطات؛ خاصة أن 
الغشريع أمر مكفول من عند الله" . فالشورى - حقيقة - لا تعدو كوا طريقة إنسانية 
لطيفة في التعامل»؛ أو كما فسر الكثيرون الآية الخاصة بالشورى: إا للاستحباب 
واستجلاب قلوب المسلمين عن طريق إظهار ر لآرائهم واحترامهم» ويضيف فضل 
الله : وهم یژیدون رأہم هذاء بالقول إن النبي َة أ مر بآن تستشار الفتاة في تزويج نفسها 
(البكر تستامر في نفسها). وهذا ليس إلا نوعاً من الترفق بها والتودد إليها. فضلا عن أن 
إبراهیم الغلیل شاور ابنه في آمر .الله تعالى له» بذبحه» مع أنه مزمع على تنفيذ أمر الله فيه 
سواء اق آبنه آم لر رافق" . 

وهناك من برى أن الظروف التاريخية ‏ الاجتماعية للشررى كان من المحتم أن 
تجعلها تأخذ الشكل ¿ غير المؤسسي بمعايير العصور التالية. فقد كانت «الدولة» في المدينة 
أقرب إلى دولة المدينة الاغريقية (عاواء-راا)) من حيث عدد السكان وطريقَة إدارة 

شژونېم ومشاورتېم. يصف أحد الكثاب ذلك الراقع بقرله: القد كانت دولة الرسول 

هى دولة المديلة وكان هو نفسه على احتكاك مباشر بالمسلمين جميعاً حتى إنه كان يتفقد 
اي رجل يخيب عن الصلاة. لتد كان الحكم اشر والسلمون يشتركون في مناقشة 
أي قضية ولم يكن بينهم وبين الرسول أي حجاب. وهذا لا يملع وجود صفوة منهم 
يلتقون حوله ومحظون بمكانة خاصة وهؤلاء أفرزتهم طبيعة واقعهم الاجتماعي من جهة 
ومن جهة آخرى إسهامهم في نشر الدعرة والدفاع عنها. هذا الواقع هو الذي جعل 
الشورى عشرائية آي ليست من اختصاص مجلس خدد عدد أعضائه والطريقة التي يتم 
اختیا ا 

يلاحظ أن آدلة إلزامية الشورى أو كوا مندوبة أو عدم لزوم الشررى»ء لا يمكن 
ترجيح أي منها دينياًء لذلك يلجأ المسلمون إلى المصلحة المرسلة. ولو أخذنا بإلزامية 
الشورى» فإن أسئلة جديدة تبقى مثار جدل وغير حسومة: كيف يمكن أن نحدد أهل 
الشورى؟ لا تعطينا النصرص الدينية الأساسية للكتاب والسنة إجابة قاطعة عن السؤالء 
خاصة أن المفهرم واسع» فاصطلاح أهل الشورى قشل الأمة فيه طائفتان: إحداهما أهل 
الاجتهاد أو أهل العلم والثانية هي أهل الحل والعقد“. كذلك اختلف تحديد أهل 


.1۹۹۱/۳/۱١ فېمي هويدي» «الشرری رالديمقراطية»٠ الأهرام‎ )٨( 

(۳) فضل الله المصدر نفسه» ص .٠١١ - ۱١۸‏ راستشهد بتفاسير: أبو على الفضل بن الحسن 
الطبرسي؛ مجمع البيان في تفسير القرآن (بيروت: دار الكتاب اللبنانيء 0 ٤‏ ص ۵۸ 
والكشاف للزخشري» رتفسير ابن كثيرء والدر المنشور للسيوطيء وروح المعاني للألرسي 

: علي محمد لاغاء الشورى رالديمقراطية : بحث مقارن في الأسس والنطلقات النظرية (بيروت‎ )٥٤( 
المزسسة الجامعية للدراسات رالنشر والترزيم› ۳ ص ۲۳ء‎ 

)٥۵(‏ توفيق محمد الشاري» الشررى أعللى مراتب الديمقراطية (القاهرة: الزهراء للاعلام العري» 
(144E‏ ص 1۷. 
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الشورى باختلاف الظروف ومتطلبات الحاجة إليهم. يرى أحد الباحثين أن ثلاثة عوامل 
رئيسية في عهد الرسول ب أدت إلى بروز وتحديد أهل الشورى»ء وهي : 


١‏ - نشأة الأمة الإسلامية بطريق الدعوة والجهاد في سبيل إقامتهاء جعل من 
الطبيعي أن يكون أصحاب الداعية والمقربون إليه» هم أول من يستشيرهم. ثم يتلو ذلك 
الطائمغة التي تبرز في جال الجهاد في سبيل الأمة وتثبت قدراتم ويعتمد عليهم ويحوزون 
على الثقة. وقبل الهجرة تكونت نواة مجلس شررى النبي ب من السابقين الأوائل 
والممتحلين المجربين . ثم أضيف إليهم في المدينة كل من قدم أعمالاً جليلة في الشؤون 
العسكرية والسياسية ٠‏ وكذلك من أظهر تفوقاً في العلم الديني والفقه . 


١‏ الراقع الاجتماعي القبلي» فقد مُثلت القبائل برؤسائها شرط آلا يتعارض ذلك 


۳ _ ظروف الحرب المستمرة فرضت ضم العليمين بمكايد وأمور الحرب إلى أهل 
الشورى"". واستمر الوضع بذه الصورة خلال عهد الخلفاء الراشدين» ولكن بعد 
الصراع بين علي ومعاوية الذي أيقظ العصبيات القبليةء أصبح الخلفاء يثقون أكثر في 
أقاربہم وعصبياتہم الذين شكلوا دائر ة أهل الشررى. وفي كل الفترات» كانت هناك 
حالات يستشار فيها عامة المسلمين. ولم يتبع الرسول هة أسلوبا أو طريقة واحدة في 
الشورى» فالممارسة تنرعت أشكالها وطريقتهاء وقد أسماها أحد الباحثين' «شورى الوحي 
والدعوة)» آي «الشورى في ظل الوحي المنزل بصفة ميأاشرة» وفي ظل معطیات الدعرة 
وضروراتا)" فقد کان ر يستشير أحياناً من تيسر حضوره من المسلمين أر يقرم بمشاورة 
طائفة خصوصة متارها ويحددها بنفسه كما حدث في صلح غطفان ی مشاورة نقياأء 
الناس وعرفائهم مثلما حدث في غنائم”هوزان» أر تحري رأي عامة الناسر * . ومن هذا 
تتضح صعوبة تحديد أهل الشورى» فقد اتسعت الدائرة بحسب الظروف الوقتية أو 
المناسبةء ولم توضع قاعدة ثابتة. ۰ 


من صعروبات فهم مصطلح الشورى بطريقة علمية ومنهجية خحددة أنه يتسع 
وبضيق من دون معايير دقيقة. حتى من ناحية لغوية بحتةء تستعمل كلمات وكأا 
متطابقة» ولكن تزيد من إبهام العنى» ثم شروط الشورى وعلاقنها بالديمقراطية» إذ نجد 
إلى جانب الشورى كلمات مثل المشورة والاستشارة والتشارر» تصاحبها مصطلحات قريبة 
مشل الرآي والاجتهاد والفتوى رالاجماع؛ يضاف إلى ذلك مصطلحات مثل الشررى 
الجماعية والمشورة الاختيارية والشورى المباشرة والمشورة العلمية. هذا الكم من 


)١١(‏ هانئ الدرديري» نظام الشورى الإسلامي مقارناً بالديمقراطية النيابية المعاصرة ([د. م 
د.ن.]ء 1۹۹۱)» ص 0۱۸ ۵۲۰. 

(0۷) المصدر تفسه» ص 0۲۳. 

(0۸) المصدر نفسهء ص .٥۲٤ _ ٥۲۳‏ 
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الاصطلاسحات والمفاهيم يزيد عن التشريش والفموض والارتباك بین الباحثين في مفهوم 
الشورى» وليس الأمر ثراء لغرياً أو فكرياًء بسبب عدم التوصل إلى اتفاق حول نقاط 
أساسية في معنى الفهوم. لقد انعكس هذا الاتساع والغموض على موضوعات مهمة في 
عملية الشورى نفسهاء ربالتحديد من الذي يقرم بالشررى؟ فظهرت مصطلحات مثل: 
أهل الحل والعقدء وأهل الاختيار» وأهل الاجتهادء وأولي الأمر. ونحن نتفق مع فضل 
الله على أا مصطلحات مستجدة في الإسلام» وبعضها لا نجد له ذكرأء لا في القرآن 
ولا في السلة» وبالتالي تنوعت التفاسير بحسب مذاهب العلماء والمفسرين واختصاصام» 
أي علماء أصول أو علماء سياسة شرعية . . . الخ" . ولكن في العصر الحديث تأثر 
بعض العلماء الدينيين بالتطورات المجديدةء لذلك حاولرا تقريب المغاهيم القديمة إلى 
الواقع والقياس عليه رإمجاد أشباه ونظائر للمعاني القديمة. لذلك يرى الشيخ مد عبده: 
«ان أولي الأمر في زماننا هذاء هم كبار العلماء ورؤساء الجندء والقضاةء وكبار التجار 
والزراع» وأصحاب المصالح العامة ومديرو الجمعيات والشركات وزعماء الأحزاب 
وباثعو الكتاب رالأطباء والمحامين الذين تثق بهم الأمة ني مصالحها وترجع إليهم في 
مشکلاا» '» وکأنه يريد أن يقول الشعب» وبالفعل أكمل محمد رشيد رضا القرلء 
بآم نواب الأمة. وقد كان هذا هو مدخل المقارنة بين الشورى والديمقراطية بالذات عند 
الإصلاحيين والمجددينء على رغم أن المقارئة تتهافت بسبب طريقة الاختيار: فهل أهل 
الشورى متتخبون من قبل الأمة؟ یتحدثٹ بعضهم عن شورى خاصة وأخرى عامة» 
والأخيرة» أي العامة قد تكون مثل البرلان لو تمت عن طريق الانتخابات. ولكن أهل 
العلم والاختصاص ل يتم اتتخابہم في نظام الشررى؛ لذلك يعتبرهم بعضهم آم 
يمشلون أهل الشورى الخاصة أو الفنية بجانب أهل الشورى العامة“ . لذلك يتحدث 
العلماء أيضاً عن الشورى السياسية» وهي اختيار الحكام عن طريق الأمة أو أهل الحل 
والعقدء والشورى التشريعية أو الفقهية ويقوم با المجتهدون وأولو الأمر. 


سادساً: الاتفاق والاختلاف بين الشورى والديمقراطية 
لو حاولا س جدلاً لا اقتناعاً - استبعاد الأسس الفلسفية والأرضية الثارخية ۔ 
الاجتماعية للديمقراطية» واعتبرناها جرد وسائل وآلياث رتقنيات في الحكم: فهل تتفق 
أو تتلاقى الشورى مع الديمقراطية؟ على رغم اقتناعي التام بأن الشورى هي الشورى› 
والديمقراطية هي الديمقراطيةء إلا أن التمرين الذهني قد يفيد في توضيح مضمون 
الشورى وعلاقتها الحقيقية بالديمقراطية . ونبد بسؤال أولي: كيف تستوعب الشورى 
كمؤسسة مبدأً فصل السلطات الثلاث؟ وقد تعرضنا للفكرة قبل قليل» ولكن بعض 


(۹) فضل الله» الشورى: طبيعة الحاكمية في الإسلام» ص .٠١۹۸‏ 
)٠١(‏ تفسير المنار (القاهرة: مكشة القاهرة» »)۱۹١١‏ ج ۵ ص ۱۹۸, 
(1) فضل الله المصدر تفسه» ص .٠١١‏ 
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الفكرين الإسلاميين يحاولون على المستوى العملي تقريب الأوضاع. فهم يعلمون أن فصل 
السلطات ضمانة أساسية للديمقراطية أو لمنع الاستبداد - كما يقولون ‏ لذلك يبحثرن عن 
طريقة للتوفيق أو تضمين فصل السلطات في الشورى في ما يسمى اهيمنة الشريعة٠.‏ فقد 
انتهى الكثير من المفكرين الإسلاميين - خاصة الحخصصين في الفقه الدستوري والعلوم 
السياسية ‏ إلى أن نظام الشورى لا يصادم أو يتناقض في جوهره مع ميدأ الفصل بين 
السلطات» بل يرون أن النظام الإسلامي ١هو‏ في حقيقته تطبيق لهذا المبدأً باعتبار أن 
السلطة التشريعية فيه مستقلة عن السلطة التنفيذية؛ لأن التشريع هو لله ابتداءء كما أن 
نظام الاجتهاد في ظلهء جعل القضاء مستقلا من الناحية امرضرعية عن الخليفة» حتى 
وإن كان يتبعه عضرباً“"“. ويقول السنهوري: اإن مبدأ فصلل السلطات أساس نظام 
الحكم الإسلامي» على الأخص فيما يتعلتق بالسلطة التشريعية لأنها كما سنرى مستقلة اما 
عن الخايفة. أما بالنسبة للسلطة القضائية› فرغم آنه يدخل ضمن اختصاصات اخليفة 
تولية القضاة - إلا أن الفقهاء قرروا أن القضاة لا تنتهي ولايتهم بوفاة الخليفة الذي 
عینهم - وعللوا هذا البدأً بأن القاضي يستمد ولايته من الأمة لا من الخليفة . وان الغليفة 
عندما عينه إنما كان رسولاً للأمة وعمثلاً لها [. . .] وهذا يؤكد بوضوح الإدأً الإسلامي 
أن الخليفة ليس إلا ناثباً عن الأمة فى مباشرة الساطة التنفيذية» وفي تعيين القضاة. معنى 
ذلك أن الفصل بين السلطتين التنفيذية والقضائية ليس كاملا إلا أما تشتركان في نما 
تقومان بتطبيتق الشريعة»" . ومن اللاحظ تركيز المسلمين على القضاء واتخاذه معياراً لبد 
فصل السلطات. ولكن السلطة التشريعية تشير نقاشا لإ جسم بعد فالمصدر الإلهي 
للتشريع يعني التعالي بالسلطة التشريعية لتكون فوق السلطات الأخرى» عا يناقض فكرة 
الفصلل بين سلطات متساوية في مصادرها ووظائفها. وقد حاول بعضهم توسيع جال 
الاجتهاد في التشريع لإبراز الجانب البشري في هذه السلطة. ويژكد المفكرون الإسلاميون 
أن التشريح اعتمد أساساً على القرآنء ثم يضيفون: «لكن ما ورد في القران في التشريع 
لا يتخطى القواعد العامة التى تقرها قواعد العدالة مصورة في مثلها الأعلى . . والقواعد 
العامة الواردة في القرآن قليلة» ل تتناول من التفاصيل إلا أموراً بذاعبا حصورة العدد 


جا" . 


ظهر اتجاه واضح إلى إعطاء الاجتهاد في التشريع مكانة متقدمة تمكن من إالحديث 
عن استقلال التشريع عن السلطات الأخرى» وتجعل القضاء منفصلاً عن السلطة التفيذية 
أو الخلافة. ويفرق في السيادة التشريعية بين مرحلتین أو مستویین ؛ فالتشريع في الإسلام 


(1۲) الدرديري» نظام الشورى الإسلامي مقارتاً بالديمقراطية النيابية المماصرة» ص .۷٦‏ 

(1۳) عبد الرزاق أحمد السنهوري» فقه النلافة وتطورها لتصبح عصبة أمم شرقية» ترجة نظرية 
الخلافة الحديدة نادية عبد الرزافق الستهوري»› مراجعة وتعليقات وتقديم توفیی خمد الشاري»› ل ۲ 
(القاهرة: الهيئة المصرية العامة للكتاب ۱۹۸۹4)؛ ص .٥‏ 

(14) محمد حسين ميكل النكومة الإسلامية» ط ۲ (القاهرة: دار العارفء [د.ت.])» ص ۸۹. 
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ابتداء هو لله أي وضع إلهي»› وابتناءٌ لاإنسان» يقصد ذلك : اة البناء عل سه 
الشريعة الإلهية» والتفصيل لهاء والتقنين لأصولهاء والتفريع لكليااء وكذلك لهذا 
الإنسان سلطة الاجتهاد فيما م ينزل به شرع سماوي شريطة أن تظل «السلطة البشرية» 
محكومة بإطار الحلال ار الشرعي› أي حكومة بإطار فلسفة الإسلام قي 
التشريع». وعلى رغم أن لاجتباد شروطه ورجاله» إلا أننا نجد دعوة بالذات بين 
اللأسلامريين انحر کین اول دمقرطة الاجتهاد» أي عدم وقنه على علماء بعينهم اتراي 
بتحدث عن الفقه الشعبي› والغنوشي عن الاجتهاد الجماعي؛ والمقصود بذلك تقر 

الاجتهاد من شكل مجلس نيابي شعبي . فالأول یری ن الاجتهاد بعل اهاد ينبني آذ 
یکون فيه لکل مسلم نصیب؟» لأن الجهاد ليس تخصصاً محصوراء بل ينبغي أن يشيع بين 
السلمين. ويضيف الترابي: «وكذلك الاجتهاد: قد بخص في علوم الإسلام أو علوم 
الانون طائفة من الرجال» ولكن ينبغي أن يظل لاشعب نصيب من الاجتهاد يستطبم به 
أن یمیز بين مقرلات قادته وعلماثهء وأن يقوم الشادذ منهم؛ وأن تار اللستقيم؛ وان 
بشسارك في الشورى والمناصحة» وأن يختار المذهب الذي هو أقرم» "“ ويطالب «بالطبيعة 
الشعبية للدين». أما الغنوشي» فيتبنى مأ يسميه «الدعرة إلى استحداث صيغة تجسد أصل 
اماع لممارسة الاجتهاد الجماعي تقوم بما تقوم به المجالس النيابية وتجسد مفهوم السيادة 
أو السلطة العلا في الدولة الااسلامية» أي تكون لها كلمة الفصل في السياسات العامة 
رالمصالح الكبرى للأمة في إطار سيادة اريس هذه تفسيرات قد تبتعد عن الفهم 
الأصولي الذي يتحدث عن أهل الشورى أو أهل الحل والعقد أو الاجتهاد؛ ولكنها قد 
تكون صيغة مقبولة سياسياً للتقارب من المفهوم السائد للديمقراطية في ما يتعلق بدور 
الشعب في التشريع ورقابة التنفيذ. 


نخلص إلى آن مبداً فصل السلطات الشلاث لا يتسق تماماً مع الفكر السياسي 
الإسلامي» بسبب اختلاف طبيعة كل منهماء ثم يأتي التطور التاريخي المختلف بين 
الجتمعات الإسلامية والمجتمعاث الغربية. محدد أحد القانونيين سلطات الحكم في 
الإسلام» قائلاً: ايتميز عهد الرسول ية با لخصوصية التامة في جال وجرد الهيثات 
الحاكمة فيه» حيث كانت هذه الهيثات هي : الوحي والرسول ييو فقط . أما بعد عهده 
اکر > فیمکن الحديیث عن سلطات صقساربة لل لطات الثلاث في النظام 


2 بمقراطي» 25 . وكان الدور الرئيسي للوحي هو التشريعء ولهذا لم يجج المسلمون في 


ا 


(1۵) محمد عمارةء «الإسلام والسياسةء) في : فکر السلم المعاصرء ما الذي بشغله؟ (القاهرة: 
سركر الأهرام للترجمة والنشر» 1۹۹۲)ء» ص .۵١‏ 

(17) بحسن الترابيء تبديد الفكر الإسلامي؛ ط ۲ (جدة: الدار السعودية للنشر والتوزیعم» 1۹۸۷)ء 
ص ٤۵‏ ۔ ٤١‏ 

(1۷) راشد الغنوشي» الحريات العامة في الدولة الإسلامية (بيروت: مركز دراسات الوحدة العريية ء 
7)ء ص ۱۱۵ ۔١۱۱.‏ 

.۲۸۵ الدرديري» نظام الشورى الإسلامي مقارناً بالديمقراطية النيابية المعاصرة» ص‎ )٨۸( 
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هذا العهدء لأية سلطة أو جماعة تشريعية أخرى. أما الجرائب الأخرى للسلطة فقد: 
اكان الرسول ية يقرم بالدور الثاني في هذا المجال بعد الوحيء إذ كان يقوم بأمر التبليغ 
في جال التشريع وبأمور الإمامة والقضاء والإفتاء في جال التنفيذا"". والحركات. 
الإسلامية السياسية تدعو إلى مجتمع دولة المدينة ما يعني ضمناً العردة إلى هذا التموذج. 
ومن هنا الغوف من أن يدعي الحاكم أو الغليغة حقاً مقدسأً أر يذعي العصمة من الخطاً. 
فالضمائة لعدم الاستبداد - ولا أقول للديمقراطية - في النظام السياسي» لا تكرن في 
فصلل السلطات» ولكن في قوة أو ضعف الوازع الديني فقط . وييخشى الإسلاميرن 
أنفسهم هذا الخطرء «فالتشريع الاجتهادي في الإسلام له مساحة عملية واسعة» وقد 
يؤدي جمع الخليفة - أو رئيس الدولة - بيده وبين التنفيذ إلى وقوع نوع من الاستبدادء 
خصوصاً في الحالات التي يضعف فيها الوازع الديني"'. وقد استجاب المسلمون في 
العصر الحديث لضرورات التطور السياسي» وأصبحت فكرة قيام بجالس منتخبة ووضع 
الدساتير » تفرض نفسها عليهم . 
ومثال ذلك الجمهررية الإسلامية الإيرانيةء فقد وضعت دستوراً وفي هذا الدستور 
نجد النص يقول بأئه طبقاً لتعاليم القرآن: #رأمرهم شورى بينهم»» #وشاورهم في 
الأسر#. تعتبر جالس الشررى: مجلس الشورى الإسلامي» مجلس شورى المحافظة 
القضاءء المحلة وأمثالياء من مراكز صنع القرار وإدارة شؤون الدولة. إن جالات» 
وكيفية تشكيل؛ ونطاق صلاحيات ووظائف مالس الشورى يعينها الدستور والقرانين 
امنبغقة مده" . وهناك أيضاً تجربة «الميثاق الوطنى المقدس لثورة اليمن» ۷١١١ه/‏ 
۸ء؛ الذي بقول بمبايعة السيد عبد الله بن أحد الوزير» بشروط «العمل في كل قول 
وفعل بما تضمنه القرآن الكريم والسنة النبويةء وما كان عليه السلف الصالح... له الحق 
في الإشراف على جميع أموال الدولة ومناقشة أعمال أي شخص ذي علاقة با». تقول 
١‏ الادة (۳): يكون نظام الحكم شورياً دستورياً بما لا يخالف الشريعة السمحة الصسحيحة. 
وتقول المادة :)١(‏ الدسترر يعرض بعد مناقشة الجمعية التأسيسية على الإمام ليطلع على ما 
فيه ويقرر ما اتضح صلاحيته» وله التق في أن يأمر بإعادة النظر فيما عدا ذلك مبيناً 
أوجه النقص فيه؛ وعلى الجمعية أن توالي اهتمامها بدرس ذلك على ضرء الشعاليم 
الإسلامية. ثم إن أعضاء الجمعية يعينهم مجلس الشورى بالاشتراك مع الإمام أو يضع 
قائون انتخابهم". ويرى أحد المنظرين الإسلامريين هذا الميثاق «رائداً في العصر الحديت 


.۵۷٦ المصدر نقسه» ص‎ )۷١( 

)۷١(‏ مد علي التسخيري» حول مواد الدستور الإسلامي في مراده العامة (طهران: منظمة الإعلام 
الإسلاني؛ ۱۹۸۷)» ص د٠.‏ 

(۷۲) هري جدذرع العبيدي» جماعة الإخوان المسلمين وشورة الدستور الیمنیةء ۱۳۹۷ ۱۹٤۸‏ 
(عمان: [د.ن.]ء ۱۹۹۳)» ص ۸۵ ۔ ۸۸. 
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فى حاولة تأسیس حکم سمي على ساس شوري دسترري بما لا الف الشريعة 
الأسلاية المصحيحة»"". وأعقبت ذلك محاولات عديدة لدساتير إسلامية أو مشاريع 
دساتير. ولكن سيد قطب يعارض تاماً «انشخال الطليعة الإسلامية بوضع الدساتير أو 
البرامج المستقبلية التفصيلية والدخول في جزئيات التشريعات قبل قيام المجتمع الإسلامي 
والحكم الإسلامي». ويرى ذلك «وقرعا في مناهح الجاهليةء وغالفا نهج الدين الإسلامي 
الذى يبدأ بالعقيدة وترسيخها تماما في النفوس»*“. فالهوة ما زالت واسعة» مع غياب 
اجتياد جريء في الفكر الإسلامي يتجاوز التوفيقية أو الانتقائية أو التلفيقية التي توقم 
أصحاما _ لا حالة - عند التطبيق والممارسة في براغماتية لا تبعد عن الانتهازية كثيراً. 


سابعا: الديمقراطية: التحفظ والرفض 

من آهم نقاط الاختلاف بين الشررى والديمقراطية القضايا دات الصلة بمصسدر 
السلطات» آر دور السلطة الشعبيةء أو اعتبار الأمة مصدر السلطات. ويتعلق بذلك 
الموقف من التعددية السياسية والحزبية والعارضة في الفكر السياسي الإسلامي. وغالباً ما 
يتخذ أدب نقد الديمفراطية ‏ سراء انتهى بالحوار أو المراجهة - شكلا موحدأًء ينطلق من 
رصد نقاط الاختلاف مع الديمقراطية. ويكاد الحميع يتفق حول أمور معيلة أهمها: أن 
سلطة الأمة في الديمقراطية مطلفةء وهي في الإسلام مقيدة بالشريعة؛ أهداف 
الديمقراطية دنيوية فقط لا عبتم بالآخرة» كذلك تتحدث الديمقراطية عن شعب أو أمة 
محددة» بينما الإسلام إنساني وعالمي. ولكن ظهر اتجاه يرى أن مثل هذه المقابلة لا معنى 
لهاء لأن الإسلام دين والديمقراطية نظرية سياسية تسعى لتقنين العلاقة بين الحكام 
والمحكومين آو بين الدولة والمجتمع. لذلك اختلف التركيز في فيم الديمقراطية وانتقل 
إلى كيفية عمل الديمقراطية على افتراض استبعاد الوانب العقدية أو الفلسفية. ففى فتوى 
للشيخ يوسف القرضاوي تقبل بالديمقراطية من وجهة نظر إسلامية» اهتم أكثر بالحرية 
والاستبداد» كما أعاد فهم النكر والرام إذ يبدأ بداية مبتكرةء بقوله: «ومن الفطاً الظن 
بأن المنكر ينحصر في الزنى وشرب الخمر وما فى معناها. إن الاستهانة بكرامة الشعب 
منكر أي منكر» وتزوير الانتخابات منكر أي منكرء والقعود عن الإدلاء بالشهادة فى 
الانتخابات منكر أي منكرء لأنه كتمان للشهادة» وتوسيد الأمر إلى غير أهله منكر وأي 
نکر ۔. . واعتقال الناس بغير جريمة حكم بها القضاء العادل منكر وأي منكر» وتعذيب 
الناس داخل السجون والمعتقلات منكر أي منكر“”". فهو يرجع الديمقراطية إلى 


)¥( شفيق»› الفكر الإسلامى المعاصر والتحدياثت» ص .٩١‏ 

)۷٤(‏ ادر نضسه» ص 41. لتفاصيل فكرة سيد قطب» انظر: سيد قطب› معام فى الطريق 
(القاهرة: دار الشروقء ۱۹۹۲). 

(1۹۹۳ يرسق القرضاوي» من هدي الإسلام: فتارى معاصرة (المنصررة: دار الرفاءء‎ (Yo) 
, 1۲۸ س‎ ٣ ج‎ 
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مشكلات حقيقية تضر باخريات» بعيداً عن اليتافيزيقيا والتقعير الفقهي» وهذا ما يوصله 
إلى جوهر الديمقراطية ‏ كما يراه - بعيداً عن التعريفات رالصطلحات الأكاديمية» فهى 
ببساطة» أن ختار الناس من يجكمهم ويسوس أمرهم» وألا يُفرض عليهم حاکم 
يكرهونه أو نظام يكرهونه» وأن يكرن لهم حق محاسبة الحاكم إذا أخطاء وحق عزله إذا 
انحرف» وألا يساق الناس إلى اتجباهات ومناهج اقتصادية أو اجتماعية أو ثقافية أو سياسية 
لا يعرفوشبا ولا يرضرن عنها. فإذا عارضها بعضهم كان جزاؤه التشريد والتنكيل» بل 
التعذيب والتقتيل». ويضيف موضحاً ومتسائلاً: ١هذا‏ هر جرهر الديمقراطية الحقيقية التي 
وجدت البشرية لها صيغاً وأساليب عملية» مشل الانتخاب والاستفتاء الحام» وترجيح 
حكم الأكثريةء وتعدد الأحزاب السياسية وحق الأقلية في المعارضة وحرية الصحافة 
واستقلال القضاء. . . فهل الديمقراطية في جوهرها الذي ذكرناه تنافي الإسلام؟»"". 
ويسير خالد محمد خالد في الاتجاه نفسهء إذ يعدد الحريات الخاصة باختيار الحاكم 
والتشريع والمجالس النيابية والفصل بين السلطات وقيام الأحزاب وحق المعارضة وحرية 
الصحافةء وحرية الرأي والعقيدة والفكرء ويرى أن الشورى هي الديمقراطية حين تنتظم 
هذه العناصر"“. ولكن هذا الاتجاه يتعرض لهجوم باعتباره غير مبرأ عن التبعية» إذ 
يقول أحد الباحثين الإسلامويين: «إن بعض المسلمين يتخيل أن حقوق الإنسان والعدالة 
والحرية وح تداول السلطة ومنع التجبر في الأرض هي أمور حكر على التنظيم 
الديمقراطي للمجتمع» بحيث لا يمكن لهم تصور هذه البادئ تتحقق تحت أي مظلة 
أخرى مصطلحية في الإسلام وهذا خلل خطير». ويستنتج بآن «معظم الجهود العالمالثية 
في جال الأفكار والمناهج والمصطلحات - ومنه هذه الفتوى (للقرضاوي) جرد تذييلات 
وهوامش على المن الأوروبي““ . ولكن بسبب التطورات السياسية التي يموج با العام 
خلال الفترة الأخيرة واعتبار التاريخ يتتهي إلى الليبرالية > بالإضافة إلى العامل المهم» وهر 
شعور الحركات الإسلامية السياسية بقوتها شعبياًء وإمكانية وصولها إلى السلطة عن طريق 
الانتمخابات والبرلان» تراجعت ‏ تكتيكياً - عن رنض الديمقراطية جملة. ولذلك نجد من 
جرد الديمقراطية من ظروف وجودها الأولي» ويتعامل معها مثلما يتعامل مع الوسائل 
الادية النفعية الأخرى التي أنتجها الغرب. أي يتم تحييد أية مضامين وحمولات ثقافية أو 
فلسفية أو اجتماعية - تاريخية» بل يرى آخرون أن نشأمما لا تمنع كوا نظاماً حيادياًء أي 
من صنف العلوم والإدارة والتنظيمات التي تشكل منجزات قابلة للتبني دون أن يكون في 
تبنيها خطر على مكونات الهوية الخاصة» فضلاً عن الفرص الكييرة التي تتيحها للإطلاق 


۷۲) المصدر تنه ص ٦۳۷‏ ۔ 1۳۸. 

(۷۷) خالد مد خالد» لو شهدت حوارهم.. لقلت (القاهرة: دار المقطم للنشر والتوزيم؛ 
4٤4‏ ص ٩۳‏ ۵۳. 

(۷۸) جمال البناء ٠حوار‏ في الديمقراطيةء» البيان (لندن)ء العدد ۵۸ (كائون الأول/ ديسمبر 
۲ ص ۳۵۹ ۔٦۳.‏ 


۳ 


#.زونات الهوية وعنا الابداع الكامنة ف عقا الأمة وروحها وعقيدا»"" . 
صر الإبداع الكامنة في 


ثامناً: الموقف من الحزبية والأحزاب والنظام البر لاني 

تواجه الحركات السياسية الاسلاموية والفكر السياسي الإسلامي عموماً معضلة تبيثة 
الديمقراطية حتى بعد تحييدها واختزالها إلى آليات ووسائل - على رغم صعوبة ذلك 
لأن آليات الديمقراطية لها متطابات قد تتصادم مع بعض عناصر العقيدة الإسلامية. 
نهناك مظاهر للديمقراطية وشروط وأطرء ما زال الاسلاميون يختصمون حولها. فالتعددية 
تبدو منذ الوهلة الأولى خطراً على دين يقوم على التوحيد الشامل ووحدة الأمةء لذلك 
يجتهد الاسلامويون المعاصرون في تكييف مفاهيم مشل الحزبية والعارضة والمشاركة في 
سلطة غير إسلامية› مع الأصرل الدينية. وهناك بحد فلسفي للديمقراطية يكمن في قيه ٠‏ 
الحرية وما يتہم ذلك من حن الاختلاف وقبول الآخر والتسامح في مواجهة حاية المسلمين 
من الفساد والانحلال» ر ئم الجهاد طيماية بيضة الإسلام أو حتی أسالیب الدعوة وکیف 
تعمل ديمقراطياً. هذه ا عديدة لا يرجد آي إجماع حولها نظرياً أو فتهياًء وفي 
الوقت نفسه فشل بعض الحركات الإسلامية السياسية في تأكيد قدرته عماياً على ممارسة 
الديمقراطية. ففي تجربة السودان شارکت أو حكمت الحركة الاسلاموية ضمن نظام 
عسكري» أو تفذت انقلاباً عسكرياً للوصول إلى السلطةء وقامت بإلغاء الأحزاب 
والنقابات والاتحادأات . . رفي إيران» على رغم أن الحكرمة الإسلامية جاءت عن طريق 
الانتفاضة الشعبية» إلا أا ضاقت بالاختلاف والتعدد» وضعحت بحلفائها في النضال 
شد الشاه ٠‏ روفي باکستان طالہت الحماعة الإإسلامية بالانتيخابات › ولکن في عام Y۰‏ 
حين لم حقق نجاحاً» قعالفت وتقاریت لاحقاً مع الدكتاترر ياء الخحی. هله مۋشرات 
تدل على أن الحركات الإسلامية السياسية ل تحسم موقفها من الديمقراطية› إن م تكن 

تعئى أن الديمقراطية ليست من أولوياتما ومومهاء إلا حن تکون مهددة بالقمع أو واقعة 
تحت الاضطهاد. ونتوقف عند بعض النقاشات التي توضح مدى الارتباك الحال وثشير إل 
احتمالات الممارسة والتطبيق لدی الاسلامويين› ونرکز عل موضوعات : الحزبية › 
والمعارضة» والأقليةء والأكثريةء والمشاركة فى البرلان والسلطة» والحريات وحقوق 
الإنسان» ثم العنف. 

یستند موقف کل حركة إسلامية سياسية من الحزبية أو قضية التعددية السياسية 
عموماً الى مدى تفاعلها مع واقع العمل السياسي› أو ما تصطلح عليه في لغتها 
السياسية رمْقّه الانجاز الذي يختلف عن فقه الشيع وفقه التشريع؛ وبالتالي يعتبر آکثر مروت 


اا الانجاز مثل المرحلية والتدرج» وإعمال التأجيل والاستلناء بضوابط شرعية وجاعية 


(۷۹) محمد حسن الأمينء في جلة: العالم» السنة ۹ء العدد ٤1۷‏ (شباط/ فبراير 1۱۹۹۲). 
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الانجاز"“. وفي السياق نفسه يدعو الترابي إلى فقه الضرورةء وأحياناً فقه المرحلة الذي 
محدده كما يلي: «وليس الدين إلا عحاولة للعرحيد بين الانموذج الشرعي الثالي وبين البيثة 
المادية والاجتماعية الواقعة. ولا يتم فقه الدين وعلمه إلا إذا تكامل علم الشرع النقول 
بعلم الواقع الاجتماعي» علي أو دولياًء مادياً كان أو اجتماعياًء لأن حركة التدين تتأثر ‏ 
صيغتها النهائية بهذا الواقع الذي هر الإطار الذي ينصبه الله سبحانه وتعالىء ابتلاء للعبد. 
ولا يمكن أن نتصور الدين إلا أنه حصيلة التفاعل بين القيم والمعايبر الشرعية وبين قرى. 
الواقع المختلفةا"'“ . فالحركة الإسلامية السياسية لا تمتلك أية رؤية للديمقراطية مستببطة 
من الأصول الدينية» رلكنها تتكيف باستمرار مع واقع متغيرء ثم تلسبه إلى الإسلام. 
ڦهي لا جد مرجعیتها ٿي الدين› ولکن في الراقع حیٹ قد غلب الإنسافي والرضعي . 
ذلك ترأو-حت مراقف الحركات الإسلامية السياسية من الديمقراطية بين الرفض والقبول 
بحسب نشأة كل حركة وقياداعماء وتكوين هذه القيادات الفكري والبيئة السياسية التي 
توجد فيها الحركة» وميزان القرى ودرجة تطور وانتشار الحركة في المجتمع. والحزبية 
كواقع حديث خضعت تماما للاجتهادات والخلافات الفقهية؛ والتي شملت الرفض أو 
القبول أو الترفيق مع الشريعة. 

الرأي الأول يرفض التعددية الحزبيةء ويرى «أن نظام تعدد الأحزاب لا سبيل إليه' 
في المجتمع الإسلامي» ولا تتسع له قواعد المذهبية الإسلامية لا ججرقه من الأصول 
والقراعد الشرعيةء رلا يفضى إليه من المآلات الوخيمة والعواقب المنكرة» وأنه بحب أن 
تسد الذرائم بكل سيل“ . يورد الرافضون عدداً من الأدلةء منها: «أن الأحزاب ل 
تذكر في النصوص الشرعية إلا مقترنة بالذم والوعيد. واقتصرت الاشارة بها إلى أعداء 
الدينء وفي المقابل لم يشر إلى جاعة المسلمين بتعبير الأحزاب قط وإنما أشير إلييم 
بصيغة الفرد على أہم حزب اللهء وذلك في مرضعين اثنين في القرآن الكريم» فدل ِ 
ذلك على آن المذهبية الإسلامية لا تتسع إلا لحزب واحد فقط هو حزب الله أما 
الأحزاب فهي تعبير يتسم لحميع الفرق والنحل الخارجة عن جماعة المسلمين»"“. ومن 
جانب آخرء هناك أدلة النهي عن التفرق والدعوة إلى الاجتماع والتعاون مثل قوله 
تعال: إن الذين فرقوا دينهم وكانوا شيعاً لست منهم في شيء4““. أو قرله تعاى: 

)۸١(‏ عبد الخبير محمود عطاء «الحركة الإسلامية وقضية التعددية السياسية : الموافف والمحددات 
والتحولات: إطار التحليل ورؤية أولية ء٠‏ المجلة العربية للعلوم السياسية» العددان ٦ _ ١‏ (نيسان/ ابريل 
۲ ص ۱۱۰. 

)۸١(‏ حسن التراي» فقه المرحلة والائتقال من المبادئ إلى البراميع» كتاب الأمة (الدوحة: [د.ن.]؛ 
هم( ج ۲» ص ۲۲. 

(AY)‏ صلاح الصاري» الععددية السياسية في الدولة الإسلامية (القاهرة: دار الاعلام الدرلي» 
 )) 7۳‏ ص .٤۳‏ 

(۸۳) المصدر نشهء» ص .٤"‏ 

(۸) القرآن الكريم «سررة الأنعام) الآية .٠١۹‏ 
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«(واعتصموا بحیل الله حميعاً ولا تفرقوا . ا في الستة» فنجد أمغلة لأحاديث 
تقرل: #لحماعة رحمة والفرقة عذاب)» أو «علیکم با لحماعة وإیاکم والفرقة. ومن 
الأدلة التي يقدمها الرافضون انعدام السوابق التاريخية» فقد حكمت دولة الخلافة العام 
الإسلامي لقروك طويلة من دون أن تلجأ إلى السزبية والتعددية» بل اعتمدت على 
الإماع من الأمة وأدانت الانشقاق رالفرق» فهي بحسب القول المأثور: كلها في الثار 
إلا الحماعة"“. كذلك أرردت أحاديث تذم التنافس الحزي رالدعاية الشخصية» كما 
بحدث في الانتخابات . 


ويبدو أن الاخوان المسلمين ارتكزوا على فكرة الفرقة والانقسام مقابل رحد في 
إدانة النظام الحزبي . فقد أعلن الشيخ حسن البنا: «.. . أعتقد أا السادة أن الإسلام 
وهو دين الوحدة في کل شيء٠‏ وهو دين سلامة السو ونقاء القلوب» والااخاء 
الصحيح › والتعاون الصادفق ٻين بني الأنسان معا فضا عن الأمة الواحدة والشعب 
الواحدء لا يقر نظام الحزبية ولا يرضاه؛ ولا يوافق عليه رالقرآن الكريم يقرل: 
#[واعتصموا بحبل الله جميعاً ولا تفرقوا# ويقول الرسول ية : (هل أدلكم على أفضل من 
درجة الصلاة والصرم؟ قالوا: بلى يا رسول الله. قال: إصلاح ذات البين» فإن فساد 
ذات البين هى الحالقةء لا أقرل تحلق الشعرء ولكن تحلق الدين). وكل ما يستتبعه هذا 
النظام الحزبي» من تناب وتقاطعء وتدابر وبغضاء» يمقته الإسلام أشد المقت» ويحذر منه 
في كشثير من الأحاديث والآيات» وتفصيل ذلك یطول»ء وکل حضراتکم به 
علیم. . ٤.‏ وبقرر بوضوح في موضع آخر: «هذا مجمل نظرات الاخران إلى قضية 
الحزبية والأحزاب في مصر. وهم لهذا قد طابوا إلى رؤساء الأحزاب منذ عام تقريباً أن 
يطر حرا هذه الخصومة جانباً رينضم بعضهم إلى بعض » كما اقترحرا التوسط في هذه 
القضية على صاحب السمر الأمير محمد علي وصاحب السمو الأمير عمر طوسون. . 
كما طلبوا من جات اللك حل هذه الأحزاب القائمة حى تتدمج جيماً في هيل شعيية 
واحدة تعمل لصالح الأمة على قواعد الإسلام»““. وبعد عقود من الزمن يكرر محمد 
عبد السلام الرفض› على أساس عجر الأحزاب عن إحداث التغيير› يقول: #وهناك من 
يقول إن علينا أن نقيم حزباً إسلامياً في قائمة الأحزاب الموجودة» وفي الحقيقة أن هذا 
يزيد الجمعيات الخيرية بكونه حزباً يتكلم في السياسة» بالإضافة إلى ذلك فإن الهدف 
الذي قام من أجله (تحطيم دولة الكفر) سوف يكون العمل عن طريق الحزب هو عكسهء 
وهو بناء دولة الكفرء فهم يشاركوخم في الآراء. . ويشتركرن في عضوية المجالس 


(۸۵) المصدر نقسه» «سررة آل عمران»» الآية .٠٠۳‏ 

(۸1) الصاري» المصدر نفضسه» ص ٤١‏ .١٤ء‏ 

(AY)‏ حسن البنا؛ جموعة رسائل الإسام الشهيد حسن البتاء الطيعة الشرعية (الاسكندرية : دار 
الدعرۃء ۱۹۹۰( ص ۳۲۰١‏ ۔ ۳۷۲۱٣‏ 

(۸۸) المصدر نشسه» ص .۲١۱‏ 
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التشريعية التي تشرع .من درن اش“ . 


ويسعى الرافضورن للحزبية إلى وضع قواعد فكرية تبين ضرر الحزبية والديمشراطية› 

فقد نشرت صحيفة الوحدة اليمنية وثيقة مسهية تتضمن رؤية مشددة لمجموعة أصولية › 
وعنواما مسوك مفسدة جلية من مفاسد الديمقراطة وا لانتخابات واسعربية٤‏ 7 وتورد 
الوثيقة خسين تحفظاً (أو مفسيدة) وتعدد كل عيوب أالديمقراطية والتحزب وخاطرهماء ثم 

قيام الانتخابات› وهي تبدأً: «تعتبر الديمقراطية وما تفرع عنها من أحزاب وانشخابات 
منهجاً مستقلاً جاهلياً مغايراً نهج الإسلام» ومن ثم فلا سبيل إلى مزجها بالإسلام باي 
حال من الأحوال» لأن الرسلام نور والديمقراطية ظلمات»› وما يستري الأعمى والبصير 
ولا الظلمات والنورا. وفي بند آخر: «الديمقراطية تفتح الباب على مصراعيه 0 
والزندقة› حيٹ يمکن في ظل هذا النظام الطاغوتي لكل صاحب ملة أو مذهب أو نحلة 
أن يكرّن حزباً وينشئ صحيفة تدعو إلى مروقه من دين الله بحجة إفساح المجال لارأي 
والرأي الآخر. فكيف يقال .بعد ذلك إن الديمقراطية والتعددية الزبية هي خيارنا الوحيد 
للسير بالبلاد نحو الأفضل». وفي النقطة الخامسة: «وهي كذلك تفتح الباب على 
مصراعيه للشهوات والإباحية من خر ومجون وأغانٍ وفسق وزنا ودور سينما وغير ذلك 
من الانتهاكات الصارخة لحارم الله تحت شعار الديمقراطية المعروف : دعه يعمل ما يشاء» , 
دعه یمر سن حیث يشاء وتحت شعار حهایه الحرية الشخصيةا. وهذا ارقف یتکرر فى 
كثير من كتابات الاسلامويينء أي موقف الشك والرفض للحرية التي تحادل لديم 
الائيحلال والاباحية فقط . 


إن رفض احزبية تابع لرفض الحرية التي تعطي الجميع حق تنظيم أنفسهم والتعبير 
عن آرائهم التي يخشى دائماً أن تكون معارضة أو ناقدة لتعاليم الإسلام» أو على الأقل 
غ ملت ا كذلك : تعني الحرية اعتماد العقل» ما قد يتناقض مع الإيمان والنصوص 
القطعية. فالحرية ‏ في رام - في أغلب الأحيان اتعني الاتحدار بالإنسان إلى درك 
الحيوان» بل أحط من ذلك بكثير. فحين يندفع الإنسان لإشباع جوعاته الغريزية 
والعضوية دون قيده فإنه يتصرف طبيعياً كما يتصرف أي حيوان سواء بسواءا» ويختم 
الكاتب: ١لا‏ ديمقراطية في الإسلام» کما لاأ حریات في الإسلام. بل نظام کامل من 
لذن عزيز ز حکیها"“. ومثل هذا الرأي یتکرر ويأخذ وجپاً آخر للحرية» خاصة أن 
النظام الديمقراطي كناتج للإرادة العامة للأمة يعني تحكيم العقل في كل أفعال البشر. 


(۸4) نة الله جنينة؛ تتظيم الحهادء هل هو البديل الإسلامي في مصر؟ (القاهرة: دار اللحرية › 
۸4), ص ٠۲٤١١‏ تقلا عن وثيقة : عمد عبد السلام فرج الغريضة الغائبة . 

() الوحدة (الیمن)ء .۱۹۹۳/٤/۷‏ 

(۹1) حافظ صالح الديمقراطية وحكم الإسلام فيهاء ط ١‏ (بيروت: دار النهضة الإسلاميةء 
۲ ص ٩۲‏ و۱۲۷. 
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وهنا يشير بعضهم إلى موف المعتزلة بجعل العقل هر الحاكم على الأفعال والأشياء من 
ناحية المدح والذم عليها في الدنياء والثواب والعقاب عليها في الأخرة. وهذا تصور 
-يعتقد بعض الباحثين ‏ استحالة وجوده عماباً في واقع الحياة» لأن العقل في نظرهم 
«غير قادر على تصور حسن الإيمان» وقبح الكفر» وحسن قطع يد السارق» وقح شرب 
الحبرء ولا تصرر.حسن عدم الاختلاط بين الرجل والمرآة» وقبح النظر إلى النساء 
الحرمات. ذلك لأن العقل في صراع داثم مع الميول الفطرية» فما يحكم به العقل مرء 
وما تمليه الغرائز أمر آخر» وقد تتغلب الميول الفطرية فتصدر آحكاما تؤثر على العقل» إذ 
توحي إليه بحسن فعل الزناء وبالتالي يصدر العقل حكماً بإباحة الزناه"“ . رهكذا يعرد 
بعض الأسس الفكربة والفنلسفية للديمقراطية مشل قضية الحرية » لكي يشتبك من جديد 
مع آليات الديمقراطية التي حاول بعضهم فصلها عن تلك الأسس. 

أما أبالدسبة إلى البرلان والمشاركة في المجالس النيابيةء فقد حرمه بعضهم» وعلى 
رأسهم الشيخ عمر عبد الرحمن ومحمد قطب» فبالإضافة إلى اعتباره جزءا من النظم 
الجاهلية في الأصل؛ فإن مشاركة المسلمين في البرلان تؤدي إلى مزالق عديدة: أولها قسم 
اليمين بالمحافظة على الدسترر والنظام البرلاني» وهذه خالفة عقيدية لا يبررها القرل 
بإمكانية إسماع صرت الإسلام من هئه المنابر. ويرد على القول بآن الرسرل ذهب إلى 
قريش ليسمعهم في ندوتهم كلام الله بأن البي ل يشاركهم في العملية السياسية» ومن 
ثم لا يكوك للادعاء سند من الدين. ويستشهد قطب بالآية: #وقد نرّل عليكم في 
الکتاب أن 'إذا سمعتم آیات اللہ یکفر بہا ویستھزا بہا فلا تقعدوا معهم حتى بخوضوا في 
حديث غيره إنكم إذاً مثلهم4”"". والنرلق الثاني تمييم قضية الحكم بما أنزل اللهء إذ لا 
تحسمها هذه المجالس على رغم مشاركة الإسلاميين. والنزلق الثالث هو الوقوع في لعبة 
السياسة لأن هذه اللعبة لا علاقة لها باحق والباطلء لذلك لا بد للإسلاميين من البعد 
عنهاء ليعرف الئاس أبم «أصحاب قضية أعلى وأشرف من كل التشكيلات السياسية التي 
تتصارع على متاع الحياة وحدها. . . فضلاً عن إعراضها عن تحكيم الشريعة“ . 

وهناك مجموعة تتحفظ على المشاركة البرلائية إلا إذا كانت منبراً أو وسيلة تقكنهم 
من توصيل الدعوة ونشرها. ومن الواضح أن غالبية المتحفظين تعمل على استغلال البرلان 
لتروبج أفكارها فقط مع عدم الإيمان بالفكرة أصلاً. فلا يوجد أي مانع لكل حزب من 
نشر أفكاره وسياساته في البرلانء شريطة أن يؤمن بالنظام كله» خاصة حق الآخر في أن 


(4۲) مود عبد المجيد الخالدي» نقض النظام الديمقراطي (بیروت: دار الحجیلء ٤۱۹۸)؛‏ ص ٣۳‏ ۔ 
٤‏ 

( القرآن الكريمء (سررة النساءء» الآية .٠٤١‏ 

)4٤(‏ بشير أبو رمان الحركة الإسلامية والبرلان: عرض ومناقشة لآراء عدد من كبار الدعاة وقادة 
الفكر الإسلامي المعاصرين (السلط : أبر رنانء ١١۱۹)ء‏ ص ٠١‏ _ 1۷ء وججلة المجتمع (الكويت)ء العدد 
۲ )14۹۸4( , 
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يقوم بالشيء نفسه . فأصحاب الرأي المتحفظ يرفضرن المشاركة في الحكم وسن القرائين 
والأنظمة المخالفة للشرع» باعتبار أن الدخرل يحفق: نشر الدعوة في هذه الأماكن» 
وقول أحدهم : «فالدعاة في بلاد الغرب يرتادون الخمارات والكنائس» لتبليغ دعوة الله » 
وليست المجالس المنتخبة أسوأً حالاً من الخمارات» . كذلك إعداد الكرادر الإسلامية 
باعتبار أا مرحلة تكوين قبل التمكن من السلطة. فالدخول إلى البرلان يجوز باعتباره 
مصلحة في هذه المرحلة» مع العلم بأن ڌ تطبيق الشريعة لن يتم من خلال البرلان› اولن ‏ 
تطبقها إلا أيد منوضئة طاهر) کما یقرلون كذلك عدم الفاح للمعارضين للشريعة بأن 
يعبروا عن أنفسهم في هذه المنابر. يقول عزام: مع العلم أن المجالس النيابية لا يمكن 
أن تكون طريقاً لإقامة مجتمع مسلم ولا رة دين له في لأر ترا اا ہائياًء 
ولا يمکن آذ تقوم دول إسلامة عن هذا الطرين . .. لا يقبل الشرع المعمارضة الماركسية 
لن الشيوعي مرند أو زندیی حکمه القتل» لا أن يعترف به كقرة منظلمة معا رضة»"“ . 


ولا بد من أن تستوقفنا هدا فكرة المعارضة في الإسلام من خلال قراءة التاريخ 
والفقه» وكيف يمکن لاإسلاميین قبول المعارضة لو رضرا بالنظام التعددي والبرلافي؟ 
ریرتبط مذاء الموقف من قضية الأكثرية والأقليةء والخضرع لرآي الأغلبيةء إذ يدرج 

بعض الفقهاء والنظرين مسألة الأمر با لعروف والنهي عن النكر ضمن أشکال المعارضة. 
ولکن هذا التفسير أو الفهم لیس دقيقاً لأن المعارضة تكرن موجهة إلى السلطة السياسية ' 
ملة في التشريع أو التنفيذ أو الرقابة والمحاسبةء بينما قد يوجه الأمر بالمعروف أو النهي 
عن المنكر إلى الأفراد العاديين. وهذا ما بجدث عادة» وأمامنا نظام «المطراعية في العربية 
السعودية . أما المعارضة السياسية التي تحارل الوصول إلى السلطةء فلها فقه وفكر مختلفان 
في الإسلام. يحتل مفهوم الطاعة لول الأمر موقعاً أساسياً في النظام السياسي الإسلامي 
القائم على وحدة الأمةء والذي خشى عراقب الاختلاف والفتدة. يمكن أن نقسم الفكر 
السياسي لمدارس المعارضة الإسلامية إلى ثلاثة تيارات: أولهاء» ما يسمى بمدرسة الثورة أو 
الحروج التي ترى وجوب محاربة السلطان الجائر. ويمثلها في التاريخ الإسلامي الخوارج 
وبعض الاتجاهات الشيعية الثورية» مل الكيسالية بقيادة المختار ابن عبيد الله الثقفي. 
التيار الثاني هو مدرسة الصبر وتتكون في مجملها من الجمهور من أهل السنةء وتقوم على 
فكرة أن على الحاكم الظالم الرزرء وعلى المؤمن الصبر في مواجهة البغي أو الظلم أو 
الجور. وبستندون إلى بعض الأحاديث اللبوية مثل: امن كره من آمره شيا فليصبر» فإنه 
من خرج على السلطان شبراً مات ميتة جاهلية!» وحديث رواه مسلم: «اسمعرا وأطيعواء 
فإنما عليهم ما لرا وعليكم ما حملتم». ويرى بعض الباحشين أن مذهب الصبر ساد 
خلال التاريخ الإسلامي أكشر من مذهب الشورة أو الخروج بسبب القهر الشديد وقسرة 


.1۹ علي جريشة عن وة خطية 1۹۸۹ في: أبو رمان المصدر لفسه» ص ۱۸ .۔‎ )4١( 
.۲۲ عبد الله عزامء وثبقة خطية ١۲/١1۹۸4/1ء لقلا عن: أبر رمان المصدر نفسه» ص‎ )۹40( 
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بعض اكام . وقد دعمت فكرة الارجاء أيضاً هذا المذهب"“. أما التيار الثالث» فيطلق 
عليه اسم مدرسة التمكن» وهي تقترب من مذهب الصبرء أي ضرورة الانتظار والترقب 
حتى تتم القدرة» شم يمكن الخروج على السلطان أر الحاكم. ويراها بعضهم أا الاکار 
واقعية بين الثورة والصبرء رذلك نتيجة التجارب السابقة اني قمعت فيها الدررات أو 
استمر خلالها ظلم الحاكم . لذلك من شروط التمكن» الوازنة بين الضرر القائم رالشرر 
التوقم > كذلك الاستعداد للاعتراف بشرعية الثورة على الحاكم الظام عند نجاح الثررة»› 
38 0 ايء أي احرج على الحاكم وعرفرا البغي بآنه: «الخروج على الإمام 
احق بغیر . 

إن اتف م المعارضة لدی الحرکات الإسلامية السياسية تلف بحسب مرقعهم 
في النظام السياسي» فإنه يمكن لأي حاكم مسلم معاصر أن يعتبر معارضته ومقاومته من 
أنواع البخي» وبالتالي يعتمد عل شرعية يقرها الدين. وهلا ما بحدث في العام 
الإسلامي. ففي السعودية ملا أفتى الشيخ ابن باز بأنه لا جوز الخروج عا لى الأئمة وإن 
عصوا» وجب السمح والطاعة والأمر بالمعروف»› لأن ذه الطاعة تستفیم أمرر الأمة» 
ومحصل الأمن والاستقرار» ويأمن الناس من الفتنة. ويرى أن الحاكم الذي يأمر بالمعصية 
يطاع في هذه المعصية من دون أن يكون للرعية حق الخردج على الإمام. رحتى حين 
جد الرعية من الحاكم كفراً بواحاً یمکن برهنته وم تكن قادرة ومستطيعة على التغير» 
فليس لها الخروج» لأن خروجها فيه فساد للأمة ويضر الئاس ويرجب الفتنة. وهو ما 
يتعارض ودوافع الخروج الشرعي» وهو الإصلاح ومنفعة الناس والأمة"“ . وقد كثرت 
مثل هذه تار مم هور بعش التململ عقب حرب الخليج د فى العربية السعودية . 
ولكن من تاحية أخرى» حين تجد الحركات الإسلامية السياسية نفسها في حالة القع 
والتهميش› هي أيضاً تر جع إلى المرجعية الديية نفسهاء ولكن تراها. وتؤولها من زاوية 
ختلفة. هذا وقد وجد يعض الجماعات في تقسيم المجتمع إلى إسلامي وجاهلي مبرراً في 
الخروج والثورة على الحكام» آر ما تسميهم الطرافيت. ويرى أحد الباحثين» في الاتجاه . 
نفسه»ء أن المعارضة في. اللإسلام اليسث حقاً فقط› ولکنها واجب وتکلیف شرعي 
أيفاً '“. ريعتمد فى ذلك على وجوب الأمر بالمعروف والنهي عن النكر؛ ویری أن 
المارسات التي قامت على ضوء هذه القاعدة» يمكن القول أا أرست في الوعي 
الإسلامي ما أسماه ثقافة المعارضة . ولكن هناك من يرفض هذه المقارنة على أسس 


(4۷) نيفين عيد اللفالق مصطفىء المعارضة في الفكر السياسي الإسلامي (القاهرة: مكتبة الك فيصل 
الإسلاميةء »)۱۹۸٩‏ ص ۲۳۰ _ ۲١١‏ ومواضع أخرى من الكتاب في التفاصيل» ص ۲١١‏ وما بعدها. 

(4۸) المصدر نفسه»ء ص .۳۷١‏ 

|٠٠٠١ الشيخ ابن باز في ندرة بجامع الإمام نيصل بن ترکي» في صحيفة : الشرق الأوسط‎ )٩ 
,7 

.۸۸ الإسلام والديمقراطية» ص‎ ٠ هویدي‎ )۰١( 

.۸۹ الصدر نفسهء ص‎ )١١( 


32 


إسلامية تعقدية ٠‏ ویقول باسضتلاف الأمر بالمعروف والنهي عن النكر كحى سياسي للمسلم. 
عن المعارضة السياسية في الفكر الديمقراطي الغربي» م وجه عدةء منها: أن المعارضة 
في الفكر الخربي تنطلق من قاعدة حفظ الرية الفرديةء بينما الإسلام جعل من الأمر 
بالمعروف وسيلة للتأكد من التزام الحاكم بالشرع. كذلك يرفض الإسلام فكرة المعارضة 
الدائمة للنظام السياسيء لأن الأصل في النظام الإسلامي الطاعة. وأخيراً هدف الأمر 
بالمعروف هر واجب شرعي لضمان تقيق الإيمان والعدل» «بينما تئطلى فكرة المعارضة 
السياسية من اتام وحرص الأفراد نقط على عدم استبداد الحاكم ٠‏ . ویورد پبعض 
المراطنون» على ا الخال : «قال حذيمة بين اليمان قلت يا رسول الله : إذا كنا بشر 
فجاء الله بخیر فنهحن فيه › فهل من وراء هذا ایر شر؟ قال : نعم . قلت : هلل وراء 
ذلك الشر خير؟ قال: نعم . قلت: فهل وراء ذلك الخير شر؟ قال. نعم. قلت: كيف؟ 
قال : بعدي أثمة لا ہتدون هداي ۰ ولآ پستنول بسني › وسيقوم فيهم رجال قلرہم 
لر الشياطين في جشان ا قال قلت : ر کن انع ھا سول ا الله ای ا ذلك؟ 
ترجح الاجتهادات ذاٹ ت الطاب اجان و والمجدد» a‏ يصعب تر جیح اتر نفسها. 


ومن القضايا الميرة للجدل الموقف من الأقلية والأكثرية في اتخاذ القرار أو في 
تیت حکم أو تشریع لأن الفكر الإسلامي يقرر حتق أهل الحل والعقد أو أهل الاجتهاد 

فى الشررى أو الفتوى. لذلك يرفض أو يتحفظ على مبد أ الأكشثرية لأسباب عديدة من 
مها أن الإسلام لا مل كر العدد ميزاناً للحق رالباطل : «لذا كانت اليادة للش ل 
للشعب بمعنى أن الأمة لو قامت على صعيد واحده داخل جلس الأمة آو خارجه» 
واتفقت على رأي واحد» وكان هذا الرأي يرى ضرورة سن قانون يبيح الزنا ببحجة أن 
کل نوع مرغوب» أو أنه جحد من جريمة الزناء أر بحجة حصر الفساد في مكان عام 
تراقبه الدولةء كان هذا الرأي خارجاً على الإسلام»'. ففي الإسلام ليس حكم 
الأغلبية معیارا ا أو دليلاً للصواب› عل رغم أن الكثرة قد يحصل بها ارجح فى بعد 


)٠١۲(‏ محمد أحمد مفتي وسامي صالح الركيلء النظرية السياسية الإسلامية في حشوق الإنسان 
الشرعية: دراسة مقارنةء كتاب الأمة (الدرحة: [د.ن.)]ء ١۰٤٤۱ھ)»‏ ص ۷۹ ۸١‏ قلا عن : مد 
ضريف» الإسلام السياسي ذف فى الوطن العربي٠‏ ط ۲ (الرباط : ملشورات المجلة المغربية لعلم الاجتماع 
السياسي ؛ مطيعة المعارف الحديدة» 14۹۲( ص TAY _ TA‏ 

)۱٠۳(‏ محمد بن علي بن محمد بن عبد الله الشوكانيء رفع الأساطين في حكم الاتصال بالسلاطينء 
دراسة وحقيق حسن محمد الظلاهر عمد (صنعاء: مكتبة اليل الحديده 1۱۹۹۲)ء ص ۸۲. 

)٠٠٤(‏ اللنالديء نقض النظام الديمقراطيء ص ١٠ء‏ وأبو الأعلى المودرديء نظرية الإسلام وهديه 
في السياسة والقانرن والدستور (بیروت : دار الفكرء (E‏ 
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أمور الشورى بين الحاكم والأمة» لأن مشل هذه الشورى قد تكون في عمل لجمهور 
القالمين به. فالأغابية ترتبط بالاسحتيار» ولكن هذه المشكلة _ كما يقول أحد الباحثين _ 
ليست قائمة في الإسلام» على رغم تعدد الجتهدين. ولكن الأمر «لا يتصال بعملية 
الانشاء أو التغيير أو التعديل أو الالغاءء وإنما يتصل باستنباط الحكم الشرعي من خلال 
معرفة دليله الشرعي [. . .]ء وبالتالي فالأكثرية بالمعنى الديمقراطي غير واردة» وكذلك 
التبني والالرا» فهو غير مرتبط بموقف الأكثرية بالمعنى الديمقراطي» وإنما يرتبط بالدليل 
الشرعي لشرعية الحكم الشرعي»"'". ويرى بعض الباحثين أن مدا الأكثرية والأقلية لا 
يعتبر من الإسلام أو من مكوناته . يقرل أحدهم: «إنه ليس نصا من وحي يتلى» وليس 
نصا من سنة صحيحة. إنه ليس ممارسة إيمالية ثابتةء لا خلاف حولها في حياة النبوة أو 
حياة الخلفاء الراشدين. [.. .]. إنه إذن قاعدة بشرية. وقد ساقت الديمقراطية لنا 
تقديسها رالمغالاة بهاء وتطبيقها تطبيقاً حمل للأمة قسطاً غير قليل من الأساة»”''. 
ويستشهد بعض الباحشين بالآيات القرآنية التي ذكرت لفظة «أكثر» ر «أكشرية» مرتبطة 
بمعانٍ سابية أو بعدم الإيمان أو النستق أو الضلال» وهي أيات عديدة» منها على سبيل 
الال : «إنه الح من ربك ولكن أكثر الناس لا يؤمنون4"'' ثم: لرإن تطع أكثر من 
فى الأرض يضلوك عن سبيل الله#' أر: لواش غالب على أمره ولكن أكثر الناس 
لا يعلمون 4" أر: ذلك الدين القيم ولكن أكثر الناس لا يعلمون) ''. وني 
آيات أخرى: #لقد جتناكم باحق ولكن أكثركم للحق كارهون#"''. آر: قل لا 
يستوي الخبيث رالطيب ولو أعجبك كثرة النبيت''. فمن الواضح أن الرانضين لبد 
الأغلبية سيجدون في النصوص القرآنية سدداً قرياً مواقفهم. وعلى رغم أنه» من جانب 
آخرء حبذ الإسلام رآي الجماعة» إلا أن هناك من يمسر لفظة الجماعة بأہا لا تحني 
الأكثرية ويعرّف الجماعة التي لا يجوز اروج عنهاء كما يلي: «هي التي تتبع ما أنزل من 
عند اله وتتبع الحق. وقد تكون أكثرية في حال وأقلية في حال آخر. وقد يدعي الحق 
كشيروك ويرفعونه شعاراء من دون أن يتبعوه» وقد يتبعه القليل سن الناس» ويصدقون 


)٠٠٠(‏ خالد حسن» إشكالية الديمقراطية» والبديل الإسلامي في الوطن العربي (تونس: دار البراق 
۰)ء ص ۱۲۰ ۱۲۱. 

ء)۱۹۸١ عدنان علي رضا النحري» الشورى لا الديمقراطية (القاهرة: دار الصحوة‎ )١( 
.۹۸ ۔‎ ٩۷ ص‎ 

.١١ القرآن الكريم» «سورة هردء» الآية‎ )٠١۷( 

.٠١١ المصدر نفسه» «سورة الأنعام») الآية‎ )٠٠۸( 

,٠١ المصدر نفسهء «سورة يوسفض) الآية‎ )٠۹( 

.٤١ المصدر نفسهء لاسورة يوسف٠؟ الآية‎ )٠١( 

.۷۸ المصدر نفسه» «سورة الزخرف») الآية‎ )(١( 

۲ المصدر نشسهء «سررة الائدة.) الآية .٠٠١‏ 
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يقوم التحفظ عند بعض الإسلاميين على مبدأ الأغلبية» يسبب المساراة بين المواطنين 
في الدولة حين يمارسون حقوقهم السياسية» ليس لأن الإسلام لا يقر المساواةء ولكن 
من زاوية تيدو وکأہا تقسیم للعمل والتخصص › د لا يکفي نحق المواطنة فقطل لاأعطاء 
الفرد الحق في تقرير أمور الحكم أو الرقابة عليها. وكثيراً ما تقف غالبية الإسلاميين ضد 
المبداً الديمقراطي الذي يعطي صوتاً واحداً لكل شخص ذي أهلية دستورية وقانونية. 
يقول أحد الباحثين الإسلاميين: «فامنطق الديمقراطي يقرم على التسوية بين الكافة في 
عملية التصريت وأهلية الاختيارء لا فرق عنده بين الأبرار والفجار ولا بين الذين 
يعلمون والذين لا يعلمون» فاختيار الجاهل الأمي كاختيار الإمام المجتهد أو الخبير 
التخصص سواء بسواء» واختيار الفاجر العهتك كاختيار التقى التنسك ولا فرق»''. 
هذا الاعتراض يكشف عن اختلاف جذري فى تطرر المجتمعات الغربية واملجتمعات 
العربية - الإسلامية. فالفرد فى الجتمعات الخربية الصناعية يعتبر الوحدة المرجعية 
الأساسية» سواء بالنسبة إلى الذات أو بالنسبة إلى الجتمع. فالفرد هو الذي يقرر بحرية 
كاملة شريطة أن بتحمل مسؤولية احتياره» وهذا استقلال ذاتي كبير ججعل من الفرد حالة 
حقوقية قد تكون مثالية» ولكن تعطيه قيمة عليا في الدرلة والمجتمم''“. من الجانب 
الآخرء لاسلام رؤية فلسفية ختلفة تماما لوضعية الفرد في النظام الإسلاميء وتلخص 
الحملة التالية جيداً هذه الرؤية : «والحير هو ما وافق الشرع» والشر هو ما خالف الشرعء 
بغض النظر عما يلحق الإنسان فيه من نفع أو ضرره'. لذلك يستنكر الاسلاميون 
مساواة الجميع. في شؤون الحكم والتشريع» لأن الإنسان الفرد هو وسيلة للعبادة وتعمير 
الأرض والاستخلاف أو العبودية التامة لله. ويضاف إلى ذلك اعتبار الحكم عملية فنية 
وعقلية معقدة تاج إلى متخصصين في الات مثل الطب أو الهندسة. ويظهر على مثل 
هذا الفهم› استبعاد فصل السلطات » كما إن الانتخابات لها طابع تمثيلي » وفي كير من 
الأحيان يختار المواطنون مشليهم من المتخصصين وأصحاب الخيرةء بالإضافة إلى أہم 
يصوتون إلى برنامج معين يحتوي على تفاصيل لا يريد المرشح تحقيقه أو يعد بانجازه في 
حالة الفوز. ولكن الاسلاميين غالباً ما يطرحون تساژلات استنكارية تحاور أنصار المساواة 
أو التسوية قائلة: «وهله التسوية تناقض الوحي والعقل وطبائع الأشياءء إذ كيف تسرّي 
بين رأي العامة والدهماء» رأي الصفوة والخبراء؟ [...] كيف يسري العقل والشرع بين 
الأبرار والفجار في عملية الاختيار والتولية إذا كان المنهج كله قد أسقط من حساباته إل 
الأبد قضية البر والفجور والطاعة والمعصية؟ وكيف يتفق مثل هذا المنهج مع قوله تعالى: 


(۳ النحوي» المصدر تسه » ص ۰ 

)118( الصاوي» الشتعددية السياسية فی الدولة الإسلاميةء ص ۳ 

(16( بردرن وېوریځو› المميجم النقدي لعلم الاجتماع» ص ۲ 

10( صالح » الديمقراطلية وحکم الإسلام فیهاء ص SG:‏ 
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«(أفنجمل السلمين كالمجرمين. ما لکم ګیف تحکمون چ" » وقوله تعال: لام نجمل 
الذين آمنوا وعملوا الصالحات كالمفسدين في الأرض آم نجعل النقين كالفجاري“'' 
وقوله تعالی: آم حسب الذين اجترحوا السيثات أن نجعلهم كالذين آمدوا وعملوا 
الصالحات سراء حياهم وعاتهم ساء ما محکمون ې“ وقرله تعالی: قل هل يستوي 
الذين يعلمون والذين لا يعلمون4"'. 


يوضح الموقف السابق كيف تعمل عقلية عناصر الحركات الإسلامية السياسية. فهي 
تعود إل القياس (وعهاه”4) الذي غالباً ما يكون شكلياً ومجرداً وغير متسق مع أجزاء 
فكرية أخرى» أو مع التاريخ. كذلك الرجوع إلى النص الذي تمل وجوها عدةء لا 
بحسم القضايا الغلافية الواقعية» وهنا لا بد من حركة معاكسة من الواقع إلى النص لكي 
تجدد الأفكار اللإسلامية نفسها. فعلى الرغم من المرقف الرافض للمساراة حخشية أن نساوي 
بين الجهل والعلم» نجد الاستشهاد في مواضع أخرى بقول عمر بن الخطاب: «أخطاً 
عمر وأصابت امرأة» لتأكيد الشورى والتشاور مع المواطنين ونقد الذات والتراجع عن 
الخطاً. ولكن هناك جانب آخر للمسألة ينفى الاستهائة بآراء الناس العاديين الذين لا 
يعدمون التجارب الحياتية حتى لر حرمرا من العلم النظامي أو التعليم. وبصورة عامة» 
يعتمد الفكر السياسي الإسلامي على الأمثلة الفردية التي قد لا تكن رؤية كاملة تنتج من 
التراكم رالاتساق. فعندما يكون الحديث عن الديمقراطية أو الشورى أر العدل أو 
التسامح مثلاًء يعود النظرون أو الباحثون إلى السيّر والأحداث لاستخراج سوابق تارجخية 
تشبت اشتمال الإسلام على هذه المبادئ والقيم قبل أن تعرفها النظم والمجتمعات الأخرى» 
وبالذات الغربية الحديثة . ولكن البحث العلمي والمنهجي ينظر إلى الأحداث والسوابق في 
شكل نظرية كاملة أو تيارات أو اتجاهاث واسعة الانتشار وعميقة الجذور» بحيث يمكن 
أن تتمأسس (4ءzاد٣منا»اتاوم])‏ أو تصير ظاهرة اجتماعية ‏ تارخية بكل عموميتها 
وموضرعيتها وتجاوزها للأفراد» على رغم أنها تابعة منهم» ولكدها تصير خارجة عنهم 
وتحکم تفکیرهم رسلوکهم. وهذا ما جعل الشورى مثلاً لا تتطور إلى مستوى آلية مثل 
الديمقراطية في الغرب. رهذا ما يکرس النظرة اللاتاريية للفكر السياسى الأسلامی» 
حثى حين يطالب بالعودة إلى تجربة المدينة أو الخلافة الراشدةء لا يتحدثون عن واقعيتها 
واعتبارها ظاهرة اجتماعية ‏ سياسية. يقرل الغنوشى: «عندما اهارت دولة الخلافة 
الراشدة بسبب منطق الزمان وروح العصر» فلقد كانت درلة الخلائة فلتةء كانت قَفرة 
فوق منطق الزمان وروح العصر بفعل الطاقة الروحية الهائلة التي أعطاها الإسلام للجيل 
الأولء فقفزوا فوق منطق الزمان رروح العصر التي كانت روح امبراطررية كاملة تؤله 


(۷) القرآن الكريم اسورة القلم»» الآیتان ۳١‏ ۔ .۳١‏ 
(۸) المصدر نفسه» اسورة ص») الاآية ۲۸. 

(۱۹) المصدر نقسهء اسورة الحاثية» الاي .۲١‏ 
)١۲١(‏ المصدر نفسه» ١سورة‏ الزمر»“ الآية ۹. 
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اكام وتچعل رجال الدين في خدمتهم»""'. وهذا التأرجح بين الميتافيزيقيا والتاريخ هو 
مقتل تفكير هذه الحركات» ويجعل من الصعب الإمساك بأفكارها الحقيقية بطريقة 
ملموسة. لذلك يمكن للممارسة والتطبيق فقط أن یکونا مصدراً للحکم على هذه 
الأفكار. 


تاسعاً: الموقف من المجتمع المدني والحريات 

اقترن الحديث عن اللجتمع المدني بالديمقراطية وأصبح على أي فكر يفترض 
الديمقراطية في تكوينه أن يبيّن الكيفية التي يمكن للمجتمع المد بواسطتها أن يدعم 
ویطور ویمکن الديمقراطية. فالمجتمع المدني كفكرة وكمجال تتجسد فيه الأفكار والمواقف 
يبعطي صورة أقرب إلى الحقيقة لعلاقة تيارات وحركات الإسلام السياسي بالديمقراطية . 
يتعرض هذا الحمزء لموضوعات مثل الحريات الشخصية وحقوق اللإلسان وموضرع الرَذَة 
والمرآة والأقلياتء ثم الموقف من العنف. وثم نكمل هذا الجزء من خلال معالحة 
االات الأربع المدروسة بصورة أكثر تفصيلا. وعلٰ رغم أن مفهرم الملجتمع ادي من 
المفاحيم الجديدة في الثقافة السياسية العربية - الإسلاسة إلا أنه احتل ‏ في فترة وجيزة ‏ 
مساحة كبيرة من الاهتمام» كما يظهر في الندوات والمؤتمرات والکتابات والنقاشات . کہا 
أن القوي السياسية المخثلفة صارت أكثر وعياً بضرورة مژسسات المجتمع المدني في 
التحول الديمقراطي . ومن هنا اول المنظرون والكتاب الاسلاميون ۔ السياسيون اللحاق ب 
اتقليعة» الملجتمع المدني من خلال استنطافق التأريخ بالقوة واستخراج نمافج اجتماعية 
تصنف تعسفياً عا ل أساس أنبا تمثل مؤسسات المجتمع الدي وتوحي بلك أو يمكن أن 
تكون أشكال جنينية للمجتمع المدني. لذلك جاء عنوان هذا الحزء لكي يربط بين فكرة 
اللجتمع المدني والحرياتء لأن المجتمع المدني في أصله إضافة الى الحريات الفقردية من 
خلال تجمعات مستقلة عن هيمنة الدولة مع تأكيد سلطة الدولة في اليّز العام. فالمجتمع 
المدني بهذا المعنى لم يرجد خلال التاريخ العربي - الإسلاميء لأن ما تركته الدولة خارج 
سلطتها كان بسيب عدم مركزيتها الكاملة» أو لا يسبب خطراً مباشراً على مطلقية الحاكم 
والحكم» بل على العكس ڌ قد يقلل الضغط على السلطة. لذلك يظل إدراج الطرائف أو 
التنظيمات الحرفية أو الطرق الصوفية أو الأوقاف أو نظام الحسبة أو الاصناف (الجماعات 
المهنية) ضمن مؤسسات المجتمع المدني» جرد حارلة مبتسرة لبناء تاريخ جديد للدولة 
والمجتمع م يوجد إلا في أذهان بعض المؤرخين. فمقهرم المجتمع عموماً اختلف عند 
ار کین › وفي حالات التطبيق والراشع٠‏ وعند المؤرخين التجريديينء وهلا ما سنعرضه 
ونناقشه في الأسطر التالية . 


يجتهد بعض الباحثين في البحث عن صلة قرابة بين مفهوم المجتمع المدني والأشكال 


.٠١ ص‎ ٠» الغنوشي» "إقصاء الشريعة والأمة : تداعيات خوف الفتبة‎ )١۳١( 
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التارية للاجتماع في التاريخ العربي - الإسلاميء على رغم سياق التاريخ ومضمون 
الفهوم. ومن بين هذه الاجتهادات دراسة وجيه كوثراني في ندوة للمجتمع المدني» فقد 
أمن على وجود تطور تاريخي تمثل في التجربة الغربية وحقوق المواطنة تجاه الطابع الكلسي۔ 
الكهنوتي للسلطة والطابع العسكري التوتاليتاري للدولة كذلك إشكال المفهرم لغرياًء لأن 
العا والاشتقاقات ل «مدينة» وامدنى» و«مراطن» ليست متطابقة مع الاستخدامات 
العربية» كونها ارتبطت بنشأة الدولة القطرية - الوطنية. ويذكر أن التعبير الأصطلاحي 
الذي تردد في التراث العربي - الإسلامي» والذي يقارب مصطلحات المواطنية والمجتمع 
الدني» هر: «الأخ» والأخوية» والاخوان والأهل»› وکلھا تعاپیر تنم وتصدر عن اجتماع 
سياسي سمته الأساسية الانتماء إلى الإسلام» أو الرلاء إلى «الأمة» أو الجماعة القائمة على 
عنصرین متداخلين ومتجاذبین تبعاً للمراحل وسمة الخطاب الثقافي الساثد: العقيدة 
واللغةء كذلك تبعاً لتدرج مراتب ذاك الولاءء بد٤‏ من أهل الحارة في المدينةء إلى آهل 
الجرف رالطرق والطرائف إلى أهل الأمصار في ديار الإسلام""'. ویظهر أن الكاتب 

لس التباعد بن مضمول المجتمح المدفي والوصف الذي قدمه» لذلك توصل | إل مصطلح 
يؤكد التمايز أكثر من التطابق والتمائلء ومع ذلك يستخدمه في الحديث عن المجتمع 
مدني والدولة: «أقترح استخدام مصطلح «المجتمع الأهلي (من أهل) لتوصيف مظاهر 
العلاقة بين المجتمح العربي في التاريخ» وبما هو رعاء لبشر ينجون سياسة وثقافة وساعاً 
رعلاقات تبادل»› وبين الدولة بما هي هيئة حاكمة ومنظمة وضارطة لعلاقات هڑلاء 
البشر. ذلك أن ما يوازي مفهوم المجتمع المدني الحديث» من حيث دلالة استقلالية 
الجتمع عن الدولة عير مؤسسات ومدظمات مستقلة أو شبه مستقلة أو وسيطةء هو ما 
يمكن أن نسميه اصطلاحاً «المجتمع الأهلي» في التاريخ الاجتماعي - السياسي العري. 

فمقابل صيغة «أهل الدولة التي تتردد في مقدمة ابن خلدون» نقراً صيغ آهل العصبية! 
رأهل احرف والصنائع والطرق والغرق»"'. تشتمل مشل هذه لقارنات على کٹير من 
الغالملات والخلط» فالعصبية ليست لها أية صلة بالتجمعات الطرعية القائمة على 
الاختيار» فهي صلة رحم طبيعية + ثم قد تأخذ بعد ذلك عحتری اجتماعياً ولکن - أيضا 
. ليس عن طريق التفاعل المحر. كذلك «الدولة» قد تكزها عصبية معيلة» فهي ليست 
بالضرورة مستقلة عن الدولة. أما بالنسبة إلى تضامن أهل الصناعات رالحرف فقد كان 
بعيداً عن الاجتماع السياسي» وكان يقترب بدوره من العصبية. وبحسب ما جاء في 
القرل المأثرر إن الصناعة نسب»» يصف أحد المؤرخين هذه المؤسسة: «وكان التعصب 
للحرفة معروفاً بين الأصناف» وكان تضامن أبناء الحرفة الواحدة تجاه الخارج والحرف 


(TY)‏ وجه کوثراني؛ «الملجتمم مدني والدولة في التاريخ العربي ٠»‏ ورقة قذمت إلى : المجتمم المدي 
في الوطن العر بي ودوره في محقيق الديمقراطية : : بحوٹ ومنائشات الندرة الفكربة التي نظمها مركز دراسات 
اح العربية (بیروت : المركز»› c<(144۲‏ ص ۰ 
)۲٣۳(‏ المصدر نفسه» ص , 


الأخرى مشهوراً. وفي المصادر التاريية أخبار كثيرة عن نزاعات أهل ر التي كانت 
تبلغ حد التقاتل لأدلى الأسباب. فإذا كانت المسألة بين أهل الحرفة أنفسهمء فإن 
التضامن يسود» فيرفضص حجام أن يأخذ أجرة من حجام آخر لأنہما أهل صناعة واحدة. 
ولل اطوف کان أمل احرفة يتحارسون وڪرسوك أحياءهم وأسراقهم كما يدت عام 
٣ه‏ عندما خشرا إغارات العيّارين '. وقد كانوا جزءا من الدولة من خلال 
الحتسب أو صاحب السوق قبل ذلك؛ وكانت الصلة ما يسمى طريق العريف» وهو 
صانع أمين معتبر من جانب أبناء الصف كانت السلطة تختاره ليصلها بشيخ الصنف»› 
وليوصل إليها أحبار الصنف» ومصالح الصناعا"". وتتكرر عاولة متابعة التنظيمات 
والمؤسسات غير الرسمية أو المستقلة عن الدولة في التاريخ العريي - الإسلاميء واتخاذها 
کدلیل عل وچود بذور لمجتمع مدني . ولوللا ظروف موضوعه ة وذاتية سلبية أعاقت التطرر 
السليم» ومن ذلك الاستعمار الغربي والدكتاتورية المحلية» لكانت بداية ديمقراطية أصيلة 
في المجتمعات العربية - الإسلامية تتفوق على النظام الليبرالي الغربي 0 


تغل الآراء السابقة الحانب الحنظيري - التبريري في تنارل المجتمع المدني» ولكن 
للحركيين ودعاة الدولة الإسلامية آراء قاطعة في علاقة الدولة والمجتمع تؤكد شمرلية 
الدولة لأا قائمة على الدين» لذلك يفضلون استعمال لفظة النظام الإسلامي على كلمة 
الدولة الإسلامية. إن فكرة الشمول ذات طابم فلسفي ولا تعني الدلالة السياسية التي 
درجنا على استعمالهاء فالأصرليون يرون أن كل نظام للحياة هو دين ولا يتوقف عدد 
الأفكار المجردة اليتافيزيقية» بل يشمل السلوك روالعمل. لذلك يرفضرن «فصل أوجه 
الحياة عن بعضها لأن هناك تلازماً بين النظام الاجتماعي وطبيعة المفهوم العقائدي 
والميتافيريقي [. . .] وبذا يرتكز الدين الإسلامي على التوحيد الذي يرتبط فقط بالعقيدة؛ 
بل ويتعداها إلى السلوك الذي يطلب القضاء على الأنظمة غير التوحيدية. فغاية التوحيد 
إذنء عند الأصرليةء هي الوصول إلى تغبير أساسي وجذري في حياة البشرء آفراداً 
وجماعات» وفي کل أوجہها»""'. وعندما ننزل إلى مستوى تفصيلي آكثر» يشرح البنا 


)٠۲١(‏ رضوان السيدء مفاهيم الجماعات في الإسلام: دراسة في السوسيولوجيا التاريخية للاجتماع 
العربي الإسلامي (بيروت: دار التنوير» ۱۹۸۴)» ص .1١١۷ . ٠١١‏ 

(۲۵) المصدر لقسه» ص .٠١۹‏ 

)۱۲١(‏ انظر: طارق البشري» «المسألة القانونية بين الشريعة الإسلامية والقانون الوضعيي ٠٠‏ ورقة 
قذمت إل : التراث وتحديات العصر في الوطن العري (الأصالة والمعاصرة): بحوث ومناقشات الندرة 
الفكرية التى نظمها مركز دراسات الوحدة العرببة (بيروت: المركزء ۵٩۱۹۸)ء»‏ ص ١۴۵٦ء‏ وهريدي. 
«الإسلام والديمقراطية»٠‏ ص .٠١‏ 

(۲۷) أحمد موصالي» قراءة نظرية تأسيسية في النطاب الإسلامي الأصولي (نظريات المعرفة والدولة 
والمجتمع) ([بيروت]: الناشر للطباعة والنشر والتوزيع والإعلان» ۱۹۹۳)ء ص .۲١‏ ونجد هذه الفكرة 
تتكرر عند الشيخ حسن البنا والمودودي والندوي وسيد قطب لأنها حورية يقوم عليها الفكر اللإسلامي 
الحدیث . 


\VY 


علاقة الدولة با لمجتمع من خلال الإيمان ونشر الدعوة. لذلك تتحد السلطة السياسية 
الجتمع المدني ‏ كما نفهمه - لكي لا يظهر أي تناتض أو تضارب وإلا بقف الأقراد 
خارج درلتهم» أو بالأصح عقيدهم إذ يقول: «فليس في الإسلام سلطتان تعنازعان 
المجتمع الإسلامي» بل سلطة واحدة تتمثل في الدولة التي تشرف على شؤون الدين 
والدنيا. فالدرلة هي القرة الموجهة لل والقوة المنغذة للأحكام» والقرة لار 
للأمن والنظام» والقوة التي تعدل بين الناس»"'. وهذا الموقف الذي يدمج المجتمع في 
السلطة السياسية لر يتغير على الاطلاق وظل من المبادئ والمسلمات في تكرين أية دولة 
إسلامية عتملة. ريتفق هذا مع قول معروف ينسب إلى الكليفة الثالث: إن الله يزع 
بالسلطان ما لا يزع بالقرآن». وفي هذا الصدد يرد السيد فضل الله على سؤال: كيف 
يقرم المجتمع بدوره تجاه السلطة؟ بقوله: إن دور الجعمع في الإسدم هو أن نفع 
لشرغية احركة القيادية في السلطة بالستوى الذي لا يملك فيه الخيار أمام البرامج التي 
تقدم له أر تفرض عليه : (فلا وريك لا پؤمنون حتى بجكموك فیما شجر ينهم ثم ل 
بجدوا في أنفسهم حرجاً ما قضيت ويسلموا تسليما#"'. أو وما كان لمؤمن ولا 
مؤمنة إذا تضى الله ورسوله آمراً أن کون لهم الخيرة من مره" 


من دون الدخول في تخمين أو رجم بالغيب؛ لجد مقدمات في فکر الحركة 
اللإسلامية - السياسية 7 تشى بكيفية ١‏ التعامل في دولتها الاسلامية. فالحدیثٹ عن خجتمعات 
جاهلية يشرل ما إن ا الدولة الإسلامية هي القضاء على مظاهر وأشكال المجتمع 
الحاها قبل بناء المجتمع الإسلامي . رها يعني حتماً الصدام مع المجتمع القاتم وتحاولة 

تغييره بكل الوسائل» ففى السودان مشلا ألشثت وزارة التخطبطل الاجتماعي وهدفيا «إعادة 
صياغة اللإلسان السوداني». . رومن أجل تحقيق هذا الهدف لجأت الحكومة إلى سن عدد من 
القوانين التي تصادر الحريات العامة وتطلق يد الأجهزة الأمنية الرسمية وغير الرسمية. 
ومن جهة أخرى» فإن طريقة الوصول إلى السلطة أو القيام بالتغيير تحدد نوعية الدولة أو 
المجتمع الذي يراد إنعجازه وقيامه. فالتغییر سیقوم به كما يقول الاسلاميرن ‏ جاهدورن 
وٹوریون لأن اهام صعبة وجذرية. ولعد الحركات الإسلامية عدتها من البداية باختيار 
عناصرها التي تقع على عاتفها مهمة بناء الدولة الإسلامية التي بترقع أن تجد المعارضة 
والمقارمة من الجاهاية الحديثة التي نمكنت خلال التاريخ. يذكر أحد المنظرين في الحركة 
الإسلامية قائلاً: إن على الحركة الإسلامية حين تدرك أن مهمتها الأساسية هي إخضاع 


(1۲۸) حسن البناء مثبر الجمعة: مجموعة أحاديث الممعة اا منشورة بجريدة الإخوان المسلمون اليومية 
(الاسكندرية: دار الدعرةء 1۹۷۸)ء ص .۲١‏ 


(4) القرآن الكريم» «سورة النساءء» الآية .٠١‏ 


0۳١(٠‏ المصدر نفسهء «سررة الاحنزاب»» الآية .٠١‏ انظر أيضاً: «نضل اله: الحكم الإسلامي ليس 
حكماً إلهياً مطلقاً بالعنى الغري»» مقابلة أجراها قاسم قصير» التور (لندن)ء السنة ٤ء‏ العدد ٤١‏ (أيلرل/ 


سبتمبر ۱۹44 ص ۳۱. 


VA 


المجتمع الإنساني لاكمية الله وعبوديته» أن تبقي دفة سيرها حرلة في هذا الاعجاه كائناً ما 
كانت الظروف [. .لن اللركة الإسلامية ينبغي أن تكون ثكنة التخريج المجاهدين 
والأبطال» فصلا عن أن تكون معهداً فکریاً لنشر الثقافة والمغاهيم الإأسلامية المجردة بين 
الناس». ويرى أن الحركة الإسلامية تريد مجاهدين لا فلاسفةء لأن الدعاة يحملرن 
ا النبوة ورسالة الإسلام» ويیشيش: افالإسلام منهج انقلا ولیس منهجاً 
درقیعي قيعيا. . . وتحقيق المنهج الانقلابي يحتم بالتالي قيام تجمع حركي انقلابيء ويعين عل 
لر التي تتصدر للعمل الإسلامي أن تكرن في مستوى تحقيق الانقلاب الإسلامي 'وعياً 
وجا وكفارة""'. قاسلوب التنتظيم ذ في العمل › صورة مصغرة للدولة المقبلة» فهو رؤية 
شمولية تماماً. فار كة الإسلامية تصبح كما قال الجورشي آقرب إل «الحماعة ۔ 
الحزب» أو «الظاهرة التنظيم»» فهي ليست مرد كيان سياسي يعمل على استلام السلطةء 
ولكنها تصبح اقراءة للدين والتقافة والمجتمع قد تجسدت في نمط من التربية وأشکال من 
النظيم؟. وهذا يعيد إلى الذاكرة فكرة "الاحتكار الكامل للنفوذ والقرةا. ومن هنا نفهم 
لاذا وقف البنا ضد الحزبية؟ كذلك وحد قطب بين التنظيم والمجتمع» لذلك «انتقلت 
فكرة الحماعة من معناها التنظيمي الضيق إلى معنى الأمة أو نواة الأمة (دار الإسلام مقابل 
دار الحرب)» وذلك عبر استعادته التاريخية لتجربة النبوة 5 


ا 


الدرلي والمحلي »> وجدت الحركات الإسلامية السياسية تفسها في جادلات ونقاشات 
ومعارك فكرية وسياسية دف تحديد رؤبعهاء ثم موتفها من سألة حقرق الإنسان. وهنا 
تنارج أيضاً موضوعات الموقف من المرأة والأقليات والردة. ولآن المرضرع متشعت » فلن 
ندخل في التفاصيل ونكتفي بالإطار العام : : حقوق الإإنسان. وهذه القضية تعيدنا جدداً إل 
الموقف من الحرية الفردية والحريات العامة » فالإسلام لم يقيد الحرية إلا بقيد حرمة العقيدة 
وحهاية الأخلاق . . ولكن المشكلة هي أن قطاعات كبيرة من الإسلاميين حين تتحدث عن 
ا حرية لا ترى فيها إلا حرية الزنى والعري والشذوذ الجنسي» وكأن الئاس لا يطالبون إلا 
سېذه الحریات . . ينسحب الفهم نقسه على مبادئ -حقوق الانسان» إذ ينطلق النقاش من 
الخرف على تأثيراتما في العقيدة وخشية أن تكون طريقة ر حل نيف من قيضة دين 
على الأفراد. لذلك لم ترفض اللخركات الإاسلامية مفهوم حقرق الإنسان. ولكنها أكد 

على تسبيته وضرورة أن بنتلف مداه بحسب كل ثقافة عل حدة» ونه لا پود مع 
إنساني عام للمفهوم. . وهنا قد ندخل في نقاش دائري : ألا پعتبر من حقرق الإنسان حق 


مع ازدياد الاهتمام في الآونة الأخيرة بمرضرع حقوق الإنسان على الصعيدين 


«(NAA (بیروت: مژسسة الرسالة»‎ ٤ فتحي يکن؛ نحو حركة إسلامية هالية واحدة» ط‎ (AT 
.٤۳٣ ص ۳۷ ۔‎ 


: صلاح الدين الجورشي » «الحركة الاسلامية: مستقبلها رهين الثغييرات الحذريةء٠ فى‎ (TY) 
محررء اللحركة الإسلاميةء رؤية مستقبلية؛ أرراق في النقد الذاني (القاهرة: مكتبة‎ > ٠ عبد الله فهاد النفيسي‎ 
.۱۳۷ ص‎ )۱۹۸٩ مدبرلي»‎ 


۱4 


كل ثقافة أو مجموعة في أن تفهم هذه ا لحقوق بحسب رؤيتها الناصة؟ رند يرفض الدأً 
يسبب مصدره الغربي» ولكن هناك محاولات في بدايتها تسعى للوصول إل منظور 
إسلامي لقوق الإنسان. 
بحسب المنظور الإسلامي لهذه الحقوق» هناك حقوق الله وحقوق الإنسان التي 
٠‏ تصدر عن الأرلى . فالفكرة في الإسلام يسميها بعضهم «مبدأ الحقوق والحرمات في 
الإسلام؟ باعتبارها نظيرة للحريات والحقوق في الفكر الوضعي على رغم أن مفهرم 
الحريات العامة لا يحمل المعنى نفسه في الإسلام. فالإسلام يشترط في فعل الإنسان 
شرطين : ألا يصادم حقوق الله وحرماتهء وألا يضر بالآخرين؛ بينما في الفكر السياسي 
ا ااي فقط» إذ تعني الحرية أ أن يفعل الإأنسان أي شيء مع القدرة 
على آلا يضر بالاآخر ". والحقوق في الإسلام» بالنظر إلى صاحبهاء تقسم إلى 
ثلاثة: حقوق الله وحقوق العباد والحقوق المشتركة بينهماء وأساسپا حيعاً هو الشرع 2ذ 
ليس في الإسلام من حقء إلا رهو ثابت بإقرار الشرع له» يستوي في ذلك» حقوق الله 
أو حقرق العبادء لأن الأخيرة ما تسمى كذلك إلا تجاوزأًء أو باعتبار أن الشرع قد قدرها 
للعباده*"'. وی قوق الله ا جح حرمة» آي لغة ما وجب القيام به 
ورم التفريط فيه أو ما لا يحل انتهاكه. وبتفق الاسلاميون عل أن العقيدة هي أساس 
حقرق الإنسان ونشع ضمن الاأستخلاف الالبي لاإنسسان» آر کہا يشول الخنوشي : 
«الإأنسان في الإسلام مستخلف عن اش وضمن عهد الاستخلاف ‏ الشريعة الإسلامية ‏ 
تتنزل حلة حقوقه وواجباته. ويتم التوفيق والتلازم ؛ بين الحقوق الفردية والمصلحة العامة 
إذ قد تضمن كل حق للفرد» حقاً لله أي حتا للجماعةء مع أولوية حق الجماعة كلما 
حدث التصادما"'. ويمكن أن نلخص الفرق بين انظ الإسلامي والنظور الخغري 
بحسب الأسس الفلسفية التي تحده موضع الإنسان في كل منه» آي مركزيته أو تبعيته» 
وبالتالي طبيعية الحقوق ولباتما في الأولى. يقول أحد الباحثين الإسلاميين في شرح ذلك: 
«إن مئطالق حقوق الإنسان في الغرب هو الحق الطبيعي» الرتبط بذاتية الإنسان من 


(/ الدرديري» ثظام الشررى الإسلامي مقارناً بالديمتراطية النيابية المعاصرة» ص .۳١١ ۳١١‏ 
لشفاصيل أكش› انظر: محمد فتحي عمان» حقوق الإنسان بين الشريعة الإسلامية والشكر الفانوني الغربي 
(بيررت؛ القاحرة: دار الشروق» ١۱۹۸)؛‏ اسماعيل البدوي» دعائم المحكم في الشريعة الإسلامية والنظم 
الدستورية المعاصرة (القاهرة: دار الفكر العري» ١14۷)؛‏ القطب عمد القطب طيليةء الإسلام وحقوق 
الإنسان: دراسة مقارنة (القاحرة: دار الفكر العريء ١۱۹۷)؛‏ عبد الرهاب خلاف» السياسة الشرعية أر 
نظام الدولة الإسلامية في الشؤون الدستورية والخارجية والالية (الفاهرة: مكشبة الأنصار» ۱۹۷۷)؛ 
عبد الوهاب عبد العزيز الشيشاني» حقوق الإنسان وحرياته الأساسية في النظام الإسلامي والنظم المعاصرة 
([د.م.]: مطابع الجمعية العلمية اللكية؛ »)۱۹۸٠‏ رعبد الحكيم حسن محمد عبد الله» الجريات العاة في 
الفكر والنظام السياسي في الإسلام : دراسة مقارئة (القاهرة: دار الاحاد العري» .)۹۷٤‏ 

(۳) الدرديري» المصدر لفسهء ص ٣٣۳‏ ٤٣١٣ء‏ 

.٤١ _ ٤١ الغترشيء الحربات العامة قي الدرلة الإساامية» س‎ )٠۴١( 


A۰ 


الناحية الطبيعية» بغض النظر عن الفكر والمنهج» بيدما الحق الشرعي لاونسان في 
الإسلام» يستند على التكريم الإلهي لاإنسانء وهو مدحة من الله تعال» ويرتبط بعبردية 
الإنسان لله تعال» وانصياعه لشرعه» رواتباعه لهدي رسله» وذلك بالاضافة. إلى التضاد 
والاختلاف الكاسل بين الحقرق الشرعية في الإسلام» وحقوق الإنسان في الفكر الخربي 
من حيث التكييف القانرني» والتفصيلات» والمقاصد والآثار المترتبة عليه "'“. هنا يرز 
السؤال عن الاختلاف حول وجرد إنسان غربي وآخر شرقي؟ آم توجد صفات وخصاثص 
إنسانية عامة قد نسميها غرائز أو حاجات أساسية أو حقوق طبيعية» ثم يجحدث الاختلاف 
والتمايز» أي الخصرصية ضمن الإطار العام؟ من السهل تعديد الحاجات الأساسية مثلا 
كالغذاء والعلاج والمسكن»ء ولكن الحاجة إلى الحرية أو التعبير عن الذات قد يصعب أن 
نبحددها بالدقة نفسها. وكثيراً ما يربط بين الحاجات الإنسائية و«الطبيعة٠‏ الإنسانيةء ولكن 
النسبية الثقافية تعمد من هذا الربط حين تطلب الاتفاق حول الطبيعة والحاجة. المهم في 
الأمر» أن يكون هنالك ما هو مشترك بين الجحميع. والكرامة الإنسانية مثلاً شيء مشترك 
في جرهره» والاختلاف يكون في التجليات والتعبير عن هته الكرامة"'. 


تلف الاسلاميون مع الرؤية «الغربية لحقوق الإنسان من منظور النسبية الثقافية ٠‏ 
ولكن هناك الأسباب العملية المرتبطة بالعقيدة؛ إذ تقرر المادة 1۸ من الإعلان العالمي 
لحقوق الإنسان حتق كل فرد في حرية الفكر والضمير والديانةء ما يعني إمكانية تغيير 
الدين» وهذا ما يسمى بالرّدة في الإسلام وحكمها القتل. يدور نقاش طويل الآن حول 
هل الرَذة تہمة سياسية أم دينية؟ وبالتالي تدخل ضمن حقوق الإنسان التعبدية والاعتقادية 
أم لا؟ بعضهم يجعل الردة مثل عهمة الخيانة العظمى التي محكم على مرتكبها بالإعدام في 
كل دول العالم تقريباً. ولكن هذا جرد تبرير أو تفسير يواكب المتغيرات السياسية العالية 
الراهنة» لأن المسألة هذه ترتبط بطبيعة الدولة الديية نفسها التي يجب عليها حفظ الدين 
وصیانته من البدع س كما يقال فالأحكام التعبدية والعقائدية تنح الدولة واجباً آخر: 
اإذا ما ظهر الكفر البواح» الذي قام عليه البرهان» من ظهور الرْذة عن ينحتسب إلى 
الإسلام» حيث أكدت الأحكام الشرعية الثابتة بالسة والاجاع» وجوب استخدام القوة 
لحماية العقائد في حالة معينة تنحصر في منع 'الخروج الصريح على الشريعةء بالكفر 
البواح» الذي قام البرهان عليه حيث أكد الإسلام هنا وجوب إقامة أحكام المرتدء 
وذلك بهدف منع الأفكار المنحرفة الضالة الخارجة على دين الإسلام» ومنع المغاهيم 
الكفرة» من التأثير على أفراد الأمةء والانتشار في المجتمع الإسلامي»“'. 


.٤١ مفتي والوكيل» النظرية السياسية الإسلامية فى حقوق اللإنسان الشرعية: دراسة مقارنة» ص‎ OTT 
Jack Donnelly, Universal Human Rights in Theory and Practice, Cornel (1¥) 

Paperbacks (Ithaca, N.Y .: Cornell University Press, 1989), pp. 109-118, 
ء٠١٤١‎ ٠١۳ مفتيي والوكيل» المصدر نفه» ص‎ )۴۸( 


۱۸۱ 


لا توجد مشكلة في اختلاف الثفافات» وبالتالي قبولها أو رفضها قيماً معينة» ولكن 
هناك خطورة في الانغلاق وخاصمة مبادئ معينة بسبب مصدرها. إن العلاقة بين الغرب 
والشرق الإسلامي معقدة وقيزت بصراع وعداء لفترات طويلةء والآن أخذت العلاقة 
شكل تأكيد الاستقلال الحضاري . من الخطا رفض مواثيق حقرق الإنسان باعتبارها 
شعارات غربيةء» وصارت الدول الإسلامية تخلط بين النقد الذي يرجه إليها في ما يعلق 
باتتهاكات حقوق الإنسان لأنها لا عترم هذه الحقوق وبين كوا مسلمة. وكثيراً ما تماهي 
بينها وبين الإسلام» أي تدعي أن تقارير الانتهاكات ما هي إلا هجمة غربية على 
الإسلام والمسلمين!. ومن الخطورة بمكان أن ترى الحركات الإسلامية الناداة بحقرق 
الإنسان جرد حيلة غربية للتدخل في شؤونناء أو نوعاً من الكفر والهرطقة"". من 
الجانب الآخرء لا تخلو نظرة الغخرب من مركزية ثقافية ترى الإسلام والشعوب الإسلامية 
عاجزة عن قبرل أفكار حقرق الإنسان والحريات والاختلاف والتعدد» لأسباب ترجم إلى 
ما يعتبرونه طبيعة أو مزاج هذه الشعرب. لذلك فالحركات الإسلامية السياسية مطالبة 
بتنمية «طبيعة۲ ثانية ختلفة ضمن عناصرها ومؤيديا والمجتمعات التي تؤثر فيها. إن قضية 
حقوق الإنسان من التحديات الأساسية التي تتجنب الحركات الإسلامية مراجهتها بجدية 


مى . 


خاتمة 

السياسى» فى ما يتعلق بقضية الديمقراطية . هناك مراقف متعددة تصل إلى حد التناقض 
أحياناًء لأن خطاب الديمقراطية رالتعددية وحقوق الإنسان جديد على الواقع العري - 
الإسلامي . نحن أمام ردود فعل واستجابات تتعامل مع تحولات وتغييرات سريعة في عالم 
يقشرب تماما من العولة والكونيةء كما ذكرنا فى المقدمة. وهذه التطورات لها وجه آخرء 
إذ تزداد التوقعات والرهانات» وبالتالي قدمت الحركات الإسلامية السياسية نفسها كمنقذ 
ووربت . فهي لا تری نفسها في حالة رفض › مع کل هذا الضجيح والشعارات وعملة 
خلق شيطان بديل من الشيوعية» ولكنها امتداد وإضافة نوعية لما هو كائن. فالماظرون 
الاسلاميون في كل مراقعهم» يتحدثون عن تفوق يقارن نفسه بالموجرد» رليس بالمثال 
الديني أو اليوتوييا الإسلاميةء فالشيخ الغزالي مثلاء يقول بأآن أرقى ما وصل إليه الغرب 
في حضارته الإنسانية أو في فن الحكم لم يزد عما حققته الخلاقة الراشدة من أربعة عشر 
قرنا"“"“. أو قد نجد شخصية مشل أي المجد يكتب بثقة: «لا أظن أننا نتعسف في 


(1۳4( هاشم صالح»› #الفكر العري العاصر ومسألة لحر کات الأصرلية»: حارلة إيضاح ٠»‏ الوحدةء 
السنة ۰۸ العدد ٩٦‏ (أیلول/ سہتمبر 1۹۹۲)» ص .۷١‏ 


)٠۴١(‏ خمد الغزالي أزمة الشورى في امحتمعات العربية والإسلامية (القاهرة: دار الشرق الأوسط 
للنشرء ۱۹۹۰)›» ص ١٣۔٦۳‏ 


A۲ 


تفسير التاريخ إذا قررنا صراحة أن دستور المدينة الذي أنشأ الدولة الإسلامية الأول فى 
يثرب كان بالتعبير الحديث أول دستور تعاقدي في التاريخ»"““. الإسلاميون السياسيون 
يعخذون الدموذج الغربي في السياسة والحكم هدفاً آو مغالاًء وبالتالي مرجعية تقاس 
بواسطتها مستويات الديمقراطية أو السير في طريقها. وهناك من يعي ضرورة آن يكون 
السلمون جزءا حقيقياً من تطور العام الحديث» وعليهم أن يسهموا فيه» لا مواجهته 
والوقرف ضده تحت أبة مسميات أو تبريرات. فالتقدم الحالي - كما يرى بعض 
الإسلاميين - على رغم عظمته ل «يصاحبه تقدم في نوع العلاقات الإنسانية السائدة بين 
الأفراد والشعوب» وإنما صاحبه - على العكس - اندفاع وتسابق إلى حيازة ثمرات التقدم 
المادي والاستئثار بها من دون الآخرين». وهنا يأتي دور الإسلام باعتباره «نظاماً للقيمء 
مطالبه المادية وأشراقه المعنوية . . فإن الاحساس بأزمة الإنسان المعاصر بدأ يأخذ صورة 
التطلع إل إحياء القيم الأساسية التي أوحت بها السماء إلى التاس»"“'“. 

تقدم الحركة الإسلامية بديلاً أو خلاصاً حقيقياًء فهل استطاعت أن تعالج قضية 
الديمقراطية بطريفة تتسق مع المعلن؟ فالديمقراطية هي مؤشر إنسانية التقدم في المستقبل» 
خاصة حين تتسع إلى المجالات الاقتصادية والاجتماعية . إن مشكلة الحركات الإسلامية 
هي في كونها تعتبر الديمقراطية مجرد آفكار» ولكن هناك سيرورة تاريخية أنزلت هذه 
الأفكار إلى الواقع . وهنا يتساءل أحد الباحثين عن فكرة الديمقراطية عند الاصلاحيين 
اللإسلاميين منذ الأفغاني وحمد عبده: لاذا تمافتت الدعوة في الواقع الفعلي وبقيت ساطعة 
في المجال الفكري؟ وبجيب بأن العلة تكمن في طبيعة التحديث نفسه»ء فقي أوروبا مثلاً 
انطلق التحديث من الوجرد الاجتماعي ومن وسائل التعامل مع الطبيعة. ولكن في 
اللجتمعات العربية الإسلامية انطلق التحديث من ميدان الفكر الاجتماعي» ولم يشق طريقه 
إلى الوجرد الاجتماعى"“. ومن المفارقة أن عمليات التحديث المحدودة والقاصرة التى 
عاشها المسلمون» تمت تحت ظروف لم تسمح للحريات والديمقراطية بأن تنمو. لذلك 
يبدو وكأن الاستبداد والدكتاتورية قدر وتكوين طبيعي لإنسان هذه الثقافةء أي كأنه معاد 
للديمقراطية بفطرته أو يحمل جينات تجعله غير ديمقراطي. 

كان من المفترض أن تعطينا الحركات الإسلامية التي تنتشر بكثافة إجابة عن أسثلة 
مشل: حشى ولو لم يكن الاسلامويون ديمقراطيين» فهل لديم فرصة أن يصبحوا 


س ۱۸ 1۹ 
)٤۲(‏ كمال أبر المجدء رؤية إسلامية معاصرة: إعلان مبادئ (القاهرة: دار الشروق. ۱۹۹۱)» 
ص ۲۱ ۔ ۲۲. 


)١٤۳(‏ فالح عبد الجبار» معالم العقلانية والخرافة في الفكر السياسي العربي (بيروث: دار الساقي» 
۲)) ص ۳۳ .۳٤‏ 


A۳ 


دیمقراطیین؟ أو بصورة أكثر تحديداً: «هل المجتمعات الإسلامية العاصرة» والتي هي 
نتيجة خط سير اجتماعي وتارخي تلف قد وصلت إلى درجة من النمو السياسي يسمح 
بظهرر سلركيات تدطلق من تعدد الأحزاب» أو سلوكيات تتمتع بنسبة من الحضور قادرة 
على التأثير في الأخلاقيات السياسية المهيمنة بطريقة فعالة““' . ولكن غارسات الحركات 
الإسلامية حتى الآن تكرس فكرة أنها عجزت عن جعل الديمقراطية جزة! منها» وضمن 
إطارها المرجعي الديئي» أي أن تتمثل الديمتراطية من دون أن تفقد هويتها. والمركات 
اللإسلامية تتساءل : هل من المكن قیام نظام دیمقراطي پقصي الأسلاميين؟ ينما السزال 
الصحيح الذي قد نراه في المستقبل: هل من الممكن أن يتحقق المشروع الإسلامي من 
دون ان يقضي ويستبعد غير التفقين معه والمخالفين لشمرلة نظرته إلى العا؟ 


)46( فرانسوا بورجاء الإسلام السياسي : صوت ال جنوب ترجة لورين زكرى (القاهرة: دار العام 
اثالث ۱۹۹۲)؛ ص .٠١١‏ 


1A4 


القسم الثاني 
الديمقراطية في خطاب 
بحعض تيارات الإسلام السياسي 


مق كمه 


شهدت الساحة السياسية والمجالات الفكرية نقاشاً | ينقطع خلال السنوات الأخيرة 
حول الإسلام والديمقراطية» إذ أصبح مرضوعاً حاضراً باستمرار لأسياب داخلية وعالية. 
فقد تزايدت الدعرة إلى المشاركة بعد انحسار التطم الشمولة وظهرر جمرعات سياسية 
وفثات اجتماعية جديدة تبحث عن دورها في تسيير شؤون البلاد. ومن ناحية عالية» 
أصبحت الديمقراطية - كما أسلفنا - بؤرة الاهعمام باعتبارها مدخلا لأية تطورات 
أخرىء مشل التدمية أو الوحدة الوطنية أو الاستقرار الداخلي أو السلام. وعلى رغم أن 
الحركات الإسلامية السياسية في المنطقة م تكن بعيدة عن حوارات الديمقراطية» إلا أا 1 
تكن قضية محورية مشل اليوم. فهذه الحركات عانت» مثل غيرها من القوى السياسية» 
تبعات غياب الديمقراطيةء وكذلك فهي ترى في الديمقراطية وسيلة قد توصلها إلى 
السلطة لو تمت انتخابات نزيهة. لذلك ازداد اهتمام هذه الحركات بالديمقراطية» عل 
الأقل على المستوى السجالي تجاه الجموعات الأخرى» ولكن في النهاية ل يعزدوا 
كإسلامويين - على تجاهل هذه القضية أو التقليل من أهميتها. 


تعرضنا في القسم السابق» بصورة مفصلةء؛ إلى أهم المقولات والآراء التي تم 
تداولها بين اللقفين والباحثن والفكرين» ولكن هذا القسم يركز على التنظيمات السياسية 
وآرائها الجماعية» باعتبارها سلطة حاكمة محتملة أو معارضة قادمة. لذلك تصبح هذه 
الآراء تيارات فكرية تدعمها قرى اجتماعية معينةء ومن هنا يأتي تأثي ٹیرها. کما نبحث في 
هذا القسم بعض جوانب المارسة؛ إذ ليس ليس الهم ما تقرل هله الأ زاب والتنظيماث› 
ولكن ما تعقارسه فى الواقف العملية والحياة اليومية. وهناك باستمرار فرق كيير بين 
النظرية والممارسةء فهذه الأحزاب حين دخلت البرلانات راجهت تحديات حقيقية» وحين 
حكمت سقطت في أخطاء قاتلة تناقضت تاماً مع تنظيراتا وأقوالها عن الديمقراطية . 

تم اختيار هذه التنظيمات الأربعة : الاخوان المسلمون في مصر» والحبهة الإسلامية 
القرمية في السردان» وجبهة الانقاذ الجزائرية» وحركة النهضة التونسية» باعتبارها أقدم 
الحركات وأكبرهاء كذلك هي الأعمق والأغزر فكراً. بالإضافة إلى مشاركتها الفعالة في 
العمل السياسي . وهناك حركات أخرى في الأردن واليمن؛ أصبحت نشطة سياسياً» 
ولكن إسهامها الفكريء وحتى التنظيمي» ما زال متواضعاً مقارنة بالتنظيمات المذكررة. 


AY 


هذه محاولة لرصد آهم عناصر حخطاب هذه التنظيمات مع مراعاة التحولات السريعة التي 
يفرضها راقع متغير بالذات» بسبب تحولات العصر الذي يعيش فيه العرب والمسامون. 
ونلاحظ أن الثرابت قلت تدريجياً فالرفضص الحذي للحزبية أو المشاركة في النظم 
«الكافرة؛ تراجع بخجل. لقد أردت القول إن ما كتب يمثل الواقع كما أدركه الباحث 
ساعة الكتابة»ء ولكن الآن مع مسيرة التفاوض والتسرية حدثت مستجدات أخرى. كذلك 
تسببت الانتخابات في الجزاثر ومصر في خلق واقع جديد» حتى في السودان يہحث 
الاسلامويونء على رغم تشددهم الظاهري» عن حل تصالحي مع القوى الأخرى. 


الفصل الاس 
الإخوان المسلمون في مصر 


تميزت حركة الإخران المسلمين المصرية بريادتما وتأثيراتبا غير المحدودة في الحركات 
الإسلامية بكل فصائلها وتياراتهاء وقد تختلف درجة التأثر أو طرائقه» ولكن لا بد من أن 
تجد في أية حركة إسلامية صلة ما بالإخوان. لذلك فإن دراسة قكر الإخران السياسي 
يساعد كثيراً في فهم التيارات الأخرى التي خرجت جيعها بطريقة أر أخرى من معطف 
الإخوان المسلمينء كما يقال . لقد أطلقت حركة الإخران المسلمرن» وبالذات مؤسسها 
وزعيمها الشيخ حسن البناء شعارات مبسطة ومباشرة» ولكن ما زال الق يختصم 
حولها. فشعار الإسلام دين ودولة» على سبيل الثال» وكما أسلفدا في موضع آخر» 
أطلق نفاشاً لم يترقف ولم محسم. لذلك سنحاول في هذا الجزء المتخصص لركة الإخوان 
السلمينء أن نستعرض الاراء امختلفة حول قضاياء مثل طبيعة السلطة في الإسلام» 
وسيادة الشعب وحاكمية الله وعلاقة الدين بالدولةء ثم تطبيق الشريعة» وذلك بحسب 
الراحل والتيارات التي سادت الحركة متذ فترة التأسيس التي تزعمها الشيخ حسن البناء 
ثم المرحلة القطبية» أي التي برزت فيها آراء سيد قطب» ثم الإخوانية الحالية بكل 
محاولاما للتكيف وكسب شرعية العمل العلني» وما بعني ذلك من مراجعة لكثير من 
الواقف الفكرية والعملية . فحركة الإخوان المسلمين» كظاهرة اجتماعية» تخضع - بلا 
استشناء - لكل رانين النظم الاجتماعيةء وبالذات في ما يتعلق بالثبات والتحول أو 
التغير. فآراؤها ومراقفها الفعلية تأثرت بدور الزعامات والصراعات السياسية ومرقف 
السلطة والتطورات امجتمعية المختلفة من اقتصاد وتكوينات اجتماعية وتيارات ثقافية. 
لذلك كثيراً ما يتعمد الإخران السلمون الفصل بين ماضي الحركة وحاضرها ومستقبلها 
لدرجة التبرؤ من ماض ثيل والوعد بمستقبل ختلف تاماً. قد نقبل هذا الفهم» ولكن 
للحركة ثوابتها العامة المميزة» وإلا فقدت استمراريتها التي تعطيها حق حل التسمية 
نفسها. 


أولاً: طبيعة السلطة فى فكر الإخوان المسلمين 
يمكن أن يفهم فكر الإخوان المسلمين ضمن الظروف التاريية التي أوجدته» فقد 
1۸4 


چاء استجابة لتحديات خارجية وداخلية استوجېت في نظرهم العردة إلى الإسلام. 
فالا خوان السلمون كفكرء أو حركةء كان عليها أن تراجه الخطز الحارجي التمشل في 
التامر على الإسلام من خلال إضعاف الحلافة وإلغائها. وفي فترة ما قبل ثورة نموز/ يوليو 
۲ جاء فكرها تعبيراً عن عاربة الفساد والظلم الاجتماعي» ثم كان عليها بعد ذلك 
أن تواجه الاستبداد السياسي وحكم الفرد أو الحزب الواحد. فالتغير في المواقف الفكرية 
هو بسبب أشمية القضايا في كل مرحلة» إذ يكون التركيز بحسب القضية الأكثر بروزاً فى 
الجتمع. لذلك نجد أن فكرة طبيعة السلطة السياسية عند الشيخ حسن البناء تأثرت 
بظروف إلغاء الدلافة العشمانية من ناحية» والبحث عن نظام إسلامي أصيل وحديث في 
الوقت نفسه من ناحية أخرى. ' 


انطلق البنا من مفهوم حوري في طبيعة السلطة» وهر وحدة السلطة في النظام 
الإسلامي» ويبدأً بتحديد ما يتميز به النظام الإسلامي خلافاً لكل النظم القائمة أو التي 
عرفتها البشرية . فحن أمام نظام رباني عالمي وشامل خلافاً للنظم الرضعية والمحدودة 
جغرافياً وقومياً أو عرقياً. والسلطة مرتبطة بعقيدة دينية تجمع الأمة الإسلامية وتوحدها. 
يقول البنا: كانت الأمة ججتمعة الكلمة باستمساكها بأهداب الدين» واعتقادها فضل ما 
ڇاء ٻه من أحکام» ورعایتیا لأمر روسول الله ی روتشدیده في الوحدة» حتى أمر بقتل 
من فارق الحماعة أو خرج على الطاعة» فقال: من آتاكم وأمركم جميع يريد أن يشق 
عصاكم فأضربوه بالسيف كائناً من كان»“. وقد تفر هذه الوحدة التي لا تحتمل أي 
خلاف» بأنها يمكن أن تكون عقبة في طريتق أية تعددية سياسية أو حزبية . لذلك وقف 
البنا ضد الحزبية في بداية ظهور الحركة» وعذل رأيه لاحقاً على أساس أن الإسلام يقدم 
إطاراً عاماً يحدد الحياة الاجتماعية » وبالتالي يمكن أن محدث _ ما يسمى فى لغة معاصرة- 
جدلية الوحدة والتنوع . ويرى البنا أن الحكم النيابي - برلانياً أو غير برلاني - لا يرفض 
وحدة الأمة كما فرضها الإسلام «ربخاصة إذا كان لون الحياة الاجتماعية واحداً في 
أصوله واتجاهاته العامة» كما هر شأن الأمم الإسلامية جيعاً في هذه الأيام». ويتوقع أن 
يكرن خط سير المجتمعات الإسلامية ختلفاًء حتى وإن, عاشت الحزبية» إذ ستغلب عليها 
الوحدة: «وإنما لازمت الزبية والفرقة والحلاف هذا النظام النيابي في أوروبا وغيرهاء 
لأا نشأت على أنقاضهاء وكانت الفلافات التكررة الدامية بين الشعوب وحكامها هى 
السبب في نشأته فعلاًء مع تباين المشارب واختلاف الآراء. . . أما الأمم الإسلامية» فقد 
اها الله من ذلك كله» وعصمهابرحدة الإسلام وسماحته من هذا التبلبل 
والاضطراب» . 


الدعرة» .144( س TTA‏ 
)۲( المصدر سنه » عس E3‏ 


هناك وجه آخر لرحدة السلطة يركز عليه البنا حون ينفي أي فصل بين السياسة 
والدين في الإسلام» وبالتالي لا توجد سلطتان في الإسلام: سياسية وأخرى دينية. وهو 
يرفض بشدة مثل هذا التقسيم» > بل يتحفظ على استعمال كلمة رجال الدين في الإسلامء 
لأا قد توحي بوجود فثة حددة الميامء مثل المجالس الكنسية أو فئة الاكليروس» تحتكر 
إصدار الأحكام في المسائل الدينية» ولكن في الوقت نفسه تمارس الدولة الإسلامية 
السلطة الدينية والسياسية : «حراسة الدين وسياسة الدنيا». ويقول البنا عن الوظيفة الدينية 
والوظيفة السياسية: «وكانت الوحدة بكل معانيها ومظاهرها تشمل هذه الأمة الناشثة. 
فالوحدة الاجتماعية شاملة بتعميم نظام القرآن ولغة القرآن» رالوحدة السياسية شاملة في 
ظلل أمير المؤمنين وتحتث لراء الخلافة في العاصمةء ولم محل محل دوا أن كانت الفكرة 
الإسلامية فكرة لامركزية في الجيوش› وفي ہیوت الالء وٺي تصرفات الرلاةء إذ إن 
الجميع يعملون بعقيدة وأحدة وبتوجيه عام تیور . وهذه دولة دينية أو إيمانية» ولكنيا 
تختلف عن الدولة اليوقراطية أو حكم رجال الدين. .فالبنا يعتبر م نظرياً ‏ أن أي مسلم 
هر مؤهل لكي يكون رجل دين» مع وجود بعض الشروط العلمية والأخلاقية التي يمكن 
لأي مسلم أن يكتسبها بالعمل والحيد» وليس بالكانة الموروثة أو المحتكرة. 


أبا السلطة عند سيد قط فتقرب إل أن تكون سلطة إلهية ملية تحكم فن 
السماءء أو باسم السماء على الأقل. فيو يبدأ من التصور الاعتقادي الإسلامي الذي 
تتمثل فيه فكرة العبودية لله وحده» وهي السمة المميزة لطبيعة المجتمع المسلم الذي يعرفه: 
«إنه التصور الذي ينشأ في اللإدر اك البشري من تلقيه لقائق العقيدة من مصدرها الربانيء 
والذي يتکيف به الونسان في إدراكه لقيقة ربه» وللقيقة الكون الذي يعيش فيه س غيبه 
وشهوده ‏ وللحقيقة الحياة التي ينتسب إليها - غيبها وشهردها ‏ ولحقيقة نقفسه ٣ي‏ 
سلحقيقة الإنسان ذاته. . ٹم یکیف عل أساسه تعامله مع هذه الحقائق حيعاًء ا 
تعاملاً تتمثل فيه عبوديته لله وحده»“. والسلطة عند قطب يضطلم 1 المجتمع» و 
الدولةء فمفهوم المجتمع أشمل في النظام الاجتماعي الإسلامي الذي تعتبر السياسة 
منه. والكون ينقسم ببساطة إلى المجتمع الجاهلي مقابل المجتمع اللي ر وهذا هو صراع 
الحضارات المعاصر الذي سيلتصر فيه اللجتمع الملسلم» ليس بسبب تفوقه الادي» بل پسېب 
مؤهل أخر لقيادة البشرية هو العقيدة والمنهح› وهذا ما ينظم حتى التفوف المادي ويخضعه 
لتصور أرفع وأشمل. 

يقابل قطب بين مفهومي السيادة والعبوديةء كما قد تعني السيادة أيضاً الهيمنة 


والسيطرة . وموضوع السيادة في علاقته مع السلطة أثار جدلاً لم ينته ولل حسم بعد. ون 
هنا ظهرت فكرة الحاكمية لله أم للبشرء والتي حاول بعضهم حل إشكاليتها ‏ كما ذكرنا 


(۳) المصدر نفسهء ص .۱٤۸‏ 
(t)‏ سیل قطب» معا في الطريق ؛ Ab‏ (القاهرة: دار الشروق› C(I AA‏ ص 0 . 


۹۱ 


في موقم سابی من خلال التمييز بين السيادة والسلطان» فالاو لله وحده. وخلصس 
قطب : «حين تكون الحاكمية العليا في جتمع لله وحده - محمثلة في سيادة الشريعة 
الالهية تون هذه هي الصورة الوحيدة التي يتحرر قيها البشر حرراً كاملا وحقيقياً من 
العبودية للہشر. . وتكون هذه هي الحضارة الإنسانية لأن حضارة الإنسان تقتضي قاعدة 
أساسية من التحرر الحقيقي الكامل لاونسان؛ ومن ر الطلقة لكل فرد في المجتمع. 

القانرنة - كما هو الفهوم الضبق في الاذمان ايرم لكلمة الشريعة - فالتصورات 
والمناهج ٠‏ والقيم والموازين› والعادآات والتقاليد. .. كلها تشريع - يخضع الأفراد لضخطه. 
وحين يصنع الناس - بعهضم لبعض هله الضغوط» ويخضع لها البعض الآخر منهم 
في ي ؛ لا يكون هذا الجتمع متحررآء إنما هر جع يمضه أرباب وبع عب 
جاهلي e‏ والسلطة - - بحسب قطب هی لله وحده» والإنسان في علاقة عبودية مع 
الله من خلال سلطة الله المطلقة عله. لذلك. ١فإن‏ الخضرع لسلطة أو إرادة شخص آو 
مجموعة ماء أو حتى للأمة» لهر إشراك في حال تناقض إرادة الفرد أو الأمة للرسالة 
الإلهية وللمبادئ المنصوص عليها في القرآن»". وهذا التناقض مصدره - في الحقيقة _ 

طريقة فهم وشرح قطب الرسالة الإلهية أو البادئ القرآنية» فهو يستدل بآيات يختارها 
لإثبات الشرك. إنه يستشهد بآیات مثل : #ما تعبدون من دونه إلا أسماء سميتموها أنتم 
وآہاۋکم ما أنزل الله بها من سلطان؛ إن الحكم إ إلا له أمرَ ألا تعبدوا إلا إياهء ذلك الدين 
القتم ولكن أكثر الاس لا يعلمون». كذلك يرجع إلى الآية الكريمة : *(أم لهم شركاء 
شرعوا لهم من الدين ما ل بأذن به لله ولولا كلمة الفصل لضي بينهم وإن الظالين لهم 
عذاب ب الیم . 


يلاسحظ أن الأدبيات السياسية حول السلطة والمشاركة قليلة خلال الفترة الممتدة من 
الستينيات» ويُرجع الإخوان المسلمون نقصهم هذا إلى «فترة المحن» التي عاشوها س كما 
يقولون. ولکن حاول بعضهم تعديل موقف قطب التطرف في مسألة الحاكمية وجاهلية 
الجتمع لكي لا يحسب ضدهم في العمل السياسي باعتبارهم من أنصار العنف في 
الجتمع. وقد كان كتاب المرشد حسن الهضيبي دعاة لا قضاة ردا على أفكار الحاكمية 
والجاهلية وما يعقب ذلك من تكفير. فهو يبدأ بالقرل: «ونحن على يقين أن لفظة 


الحاكمية لم ترد بأية آية من الذكر الحكيم. ونحن في بحثنا في الصحيح من أحاديث 


(۵) المصدر تفسه؛» ص ۱۱۸ ۔ .1١۹‏ 

(7) أحد موصللي؛ قراءة نظرية تأسيسية في الطاب الإسلامي الأصولي (نظريات الممرفة والدرلة 
والمجتمع) ([بيروت]: الناشر للطباعة والنشر والترزیع والإعلان ۱۹۹۳)» ص ۱۱۹ .٠١١‏ 

(۷) القرآن الكريم ؛ «سورة يوسفض) الآية .٤١‏ 

(۸) المصدر تفسه» «سررة الشررى)) الآيةَ .۲١‏ 


۹۲ 


الرسول عليه الصلاة والسلام لم نجد منها حديثاً قد تضمن تلك اللفظة» فضلاً عن 
إضافتها إلى اسم المولى عز وجل" . ويرى عدم وجود أصل ديني مشبت لفكرة الحاكمية 
له» ولكن بعض الباحثن والمفكرين قد «يلحظون ارتباطا بين جموعة من الايات بالقران 
الكريم رالأحاديث الشريفة وفكرة بارزة فيهاء فيضعون مصطلحاً لتلكم العاني». ولكن 
مع مرور الزمن ومع استعمالات الناس المصطلح يستقل بنفسه في أذهان الناس» ويظهر 
وکأنه حکم کلي جامع تفرع منه الأحكام التفعيلية الفقهية. ويختم: «ولا حاجة لنا بعد 
كتاب الله وأحاديث الرسول ية بأن نعلق بأية مصطلحات يضعها بشر غير 
معصوما ''“. ونلاحظ أن مرشد الإخوان المسلمين نزع عن فكرة الحاكمية لله أية صفة 
شرعية أو سياسية» وكان هذا الموقف ضرورياً لكي يدخل الإخوان المسلمون في الحركة 
٠‏ السياسية. وقد تبنت الجماعات الإسلامية الأخرىء مثل الجهاد أو التكفير والهجرة 
وغيرهاء الفكرة بصورة مباشرة. ولكن الهضيبي يؤكد ان الحكم إلا له عقيدتنا» ويفسر 
ذلك بأن المقصود شريعة الل الملزمة والواجبة النفاذء ولا يجوز التحاكم إلا إليها. ويفرق 
بين تحكيم شريعة الله وبين إنفاذ حكم اله وإجراء الأحكام الشرعية على العباد. 
والمقصود بالأول الرجرع إلى النصوص الشرعية لمعرفة الحلال والحرام» وهذا أمر لا علاقة 
له وجرد الحكومة الإسلامية أو عدمها. ويشرح الآية: ومن م مجكم بما أنزل الله 
فاولئك هم الكافرون4""' بقوله إن حكم هذه الآية من المعلوم من الدين بالضرورة. 
والمعلوم من الدين ينقسم إلى قسمين: 

١‏ الشهادة. 

۲ أحكام بشرائع كرز الرسرل بل الأمر والعمل ا على ملأ من الناس واستفاض 
العلم بها بين المسلمينء ونقل إلينا خبر وجوبها وفرضهاء مع الإجماع على أا فرض أو 
هي“ مثال ذلك : وجروب الصلاة والصيام. . . الخ . 

وبضيف أن بعضهم توهم أن المقصود بالآية الحاكم» بمعنى ولي الأمر» ولكن الآية 
عامة في كل حكم ديني» موجهة إلى ولي الأمر أو القاضي أو المفتي أو غيره من عامة 
الناس» لأن تخصيص النص بغير برهان نما لا جوز شرع" . 


ثانياً: خصائص نظام الحكم الإسلامي ٠‏ 
سعى فكر الإحوان المسلمين في دعوته إلى قيام نظام إسلامي أو دولة إسلامية إلى 


(۹) حسن اسماعيل الهمضيبي» دغاة لا قضاة: أبحاث في العقيدة الإسلامية ومنهج الدعوة إلى اش 
ط ۲ (القاهرة: دار التوزيم رالنشر الإسلاميةء [د.ت.])ء ص .٩١‏ 

.۹ المصدر نضه» ص‎ )١( 

() القرآن الكريم سررة الائدةء» الآية .٤٤‏ 

(۱۲) الهضيبي» الصدر نفسه» ص ۲۰۲ .٠٠۵‏ 


۹۳ 


تأكيد مقاصد معينة يتميز بها قيام هذه الدولة أو النظام: أولهاء ترسيخ علاقة الدين 
بالدولة أو دينية الدولة» من درن أن يعنى ذلك آنا درلة دينية بالمعنى الغربي» وهذا 
موضوع أخذ كثيراً من النقاش في هذا المجال وغيره. ثانيهاء اختلاف الدرلة الإسلامية 
عن دول کل المذاهب الأخرى القديمة والحديثة. وفي إحدى رسائله يستعجب البنا من 
أن جد الشيوعية درلة متف اء ودعو إليهاء وتنفق فى سبيلهاء وأن جد الفاشستية 
والنازية أماً تقدسهماء وتجاهد لهماء وتعتز باتباعهما. من الناحية الأخرى» يقول: «ولا 
نبجد حكومة إسلامية تقوم بواجب الدعرة إلى الإسلام» الذي جمع غاسن هذه النظم جميعاً 
وطرح صساوئهاء وتقدمه لغْيرها من الشعوب کنظام عالي فيه الحل الصحيح الواضح 
لمريح لكلل مشكلات البشرية»"'. 


حدد الإخوان المسلمون من البداية شمول دعوتهم» وقصدوا من ذلك عدم الفصل 
بين الدين والسياسة أو الدين والدولة. وقد صاغرا ميغااً اسمه عقيدتنا قدمرا فيد أهداف 
دعوتيم» وابتداء من المؤقر المامس المنعقد في عام ۱۹١۹‏ تضمنت بنود القانون الأساسي 
أغراض جاعة الإخوان المسلمين. ويمنا فى هذا السياق» ما ورد في المادة الثانية» الفقرة 
(و) التي ترى أن من غايات الجماعة «قيام الدولة الصالحة التي تنفذ أحكام الإسلام 
وتعاليمه عملياً وتحرسها في الداخل وتبلخها في الخارج»“'. ونلاحظ دائماً غلبة الجانب 
الأخلاقي على الدولة التي يدعون إليها ويعملون على قيامها. يقولون: .صالحة» ولم 
يقرلرا: دولة ديمتراطية أو ليبرالية» أر حتى شوروية. ووظيفة الدرلة أن تحرس الشريعة 
بكل الرسائل الممكنة. وقد تقتضى الضرورة أحياناً التضحية بالديمقراطية أو الشورى 
لتحقيق الهدف الأسمى. يستشهد البنا بقول الإمام الغزالي: «اعلم أن الشريعة أصل: 
رالملك حارس رما لا أصل له فمهدرم» وما لا حارس له فضائع!. ثم يقرر نوع 
الحكرمة في الإسلام: «فلا تقوم الدولة الإسلامية إلا على أساس الدعوة» حتى تكون 
دولة رسالة لا تشكيلى إدارةء ولا حكومة مادة جامدة صماء لا روح فيها. كما لا تقوم 
الدعرة إلا في حاية تحفظها وتدشرها وتبلغها وتقويا'. هذه رؤى ختلفة للدولة 
ووظانفها» ويتقرر شكل الحكم وأسلوبه بحسب وظيفة الدولة رغايتها. فقد نعساءل: هل 
تحتاج دولة الدعوة إلى البرلان والحزبية رالتعددية والاختلاف؟ أم تحتاج إلى وحدة الصف 
والقوة؟ يتكرر الحديث عن القوة والوحدة فى ثنايا كتابات الإخوان المسلمين» بل كثيراً ما 
جد الينا القوة والجهاد الذي خصص له رسالة يقول فى إحدى فقراتما: أا الإخوان: 
إن الأمة التي تحسن صناعة المرت» وتعرف كيف توت الموتة الشريفةء بب لها الله الحياة 
العزيزة في الدنيا والنعيم الخاد في الآخرة. وما الوهم الذي أذلنا إلا حب الدنيا وكراهية 


(۳ البناء جموعة رسائل الإمام الشهيد سحسن البتاء ص .٠١١‏ 

)1£( انظر: ارامیم زشسول» الإخوان المسللىممىن : آوراق تارية ([د.م.: دن دت .]) 
ص ۱۲ را٤.‏ 
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الوت فأعدرا أنفسكم لمعمل عظيم واحرصرا على المرت توهب لكم الياة؟ . وفي 
معرض الإجابة عن تساؤلات يطرحها الناس على الحركةء مثل: هل في عزم الإخران 
السلمين أن يستخدمرا القوة في سحقيق أغراضهم والوصول إلى غايتهم؟ مبيب: «أما القوة 
فشعار الإسلام في كل نظمه وتشریعاته» فالقرآن الكريم ينادي في وضوح وجلاء: 
لوأعدوا لهم ما استطعتم من قوة ومن رباط الخيل ترهبون به عدو الله وعدوکمه ٤‏ 
والنبي ية يقول: (المؤمن القوي خير من المؤمن الضعيف)ء بل إن القوة شعار الإسلام 
حتی في الدعاء» وهر مظهر الخشرع والمسكنة» واسمع ما كان يدعو به النبي به في 
خاصة نفسه ويعلمه أصحابه ويناجي به ربه : (اللهم أعوذ بك من الهم والمحزن» وأعوذ 
بك من العجز والكسل» وأعرذ بك من الجبن والبخلء وأعوذ بك من غابة الدين وقهر 
الرجال). . . فماذا تريد من إنسان يتبع هذا الدين إلا أن يكون قرياً في كل شيء شعاره 
القوة في كلل شيء؟ فالإخوان المسلمون لا بد أن يكونرا آقوياء» ولا بد أن يعملوا في 
قوةا“. وهناك تفسيرات وتأويلات عديدة لفهوم القرة لدى الإخوان المسلمين تتغير 
بحسب ظروف حركتهم ومدى انفتاحها أو انغلاقهاء ضعفها أو قوتهاء قمعها أو قبولها. 


يرى الإخوان المسلمون ضرورة وجود سلظة أو حكومة إسلامية لتكون الأداة لقيام 
الجتمع الفاضل أو لبعث الأمة التي تدين بالإسلام الحق» إذ يقول البنا في المؤقر 
السادس المنعقد في كانون الثاني/ يناير :۱۹٤١‏ القد جاء الإسلام تظاما وإماماء دينا 
ودولة» تشريعا وتنفيذاء فبقي النظام وزال الإمام وإستمر الدين وضاعت الدولة» 
وازدهر التشريع وذوى التنفيذ 1. . .] والإخوان المسلمون يعملون لتأييد النظام بالحكام» 
ولتحيا من جديد دولة الإسلام» ولتشمل بالنفاذ هذه الأحكام» ولتقرم قي الئاس حكومة 
مسلمة» تؤيدها آمة مسلمة» تنظم حياتا شريعة مسلمة أمر الله بها نبيه بي في كتابه 
حيث قال : لاثم جعاناك على شريعة من الأمرء فاتبعها ولا تتبع أهواء الذين لا يعلمول. 
إنهم لن يغتوا منك من الله شيئاًء وإن الظالين بعضهم أولياء يعض وال ول 
لمعقين4 '“. ويعلن الإخران المسلمون أن ممتهم هي العودة إلى الوضع المفقرد الذي 
عاشته الأمة الإسلامية في أول عهدها كأكمل ما يكون النظام الاجتماعي . وهم يرون أن 
الفساد الذي انتشر في النظام الاجتماعي يتاج إلى إصلاح شامل لن يقوم به غير الإجران 
السلمين من خلال الحكرمة التي سينششوا. والحكومة في رأهم ركن من أركان 
الإسلام» وبالتالي لا بد من أن يقوم هذا الركن إذا أريد للإسلام مستقبل. ويؤكدون 
دائماً: «إن الله يرع بالسطان ما لا يزع بالقرآن»» فالدعوة ضرورية ولكن تذهب هباء إذا 
غاب التنفيذء أي الحكم بموجب منهج إسلامي قرآني يتضمن عناصر الدعوة إلى الدين. 


.۲۹۱ المصدر نفه» ص‎ )۱١( 

(۱۷) القرآن الكريم «سررة الأنفال»» الآية .٠١‏ 
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ثم نواجه السؤال: ما هي وسائل الإأخران للوصرل إل السلطة؟ 


اتعقد الإخران الملسلمون في الأربعينيات الأوضاع المصرية بما في ذلك الأحزاب 
والقوانين والدستور؛ ولكن بعد الاحتكاك أكثر بالواقع السياسي صار الإخران أكثر 
مروئة . فقد اعتبر البنا أن النظام الدستوري هو الأقرب إلى الإسلام مع وجرد تحفظات 
قليلة حول النصرص التي تصاغ في قالبها المبادئ الدستورية والطريقة التي تفسر ا عماياً 
هذه النصرص . وهذا موقف شتلف» إذ ماجم الإخوان قبل ذلك بقليل› الدسترر 
الصري في مجلة النذير التي يرأس تحريرها صالح عشماوي. وركز الإخوان المسلمون على 
وجود نصوص مبهمة وغامضة في الدستور المصري مقارنة بقواعد النظام الإسلامي» 
ولذلك تدمت الشعبة القانونية لاإخوان المسلمين مشروع دستور مقترح صاغ مواده عمد 
طه بدري» أسحاذ القانون العام في جامعة الاسكندرية في ٠٠١‏ موادء وراجعته لي 
مكونة من ثلاثة أعضاءء وصدر عن الهيثة التأسيسية في ٠١‏ أيلول/ سبتمبر .1۹۵١‏ 
وتقول ديباجة الدستور القترح أن أصوله قد استمدت من أحكام القرآن وسنة الرسول 
رأساليب الحكم في عهد الخلقاء الراشدين . رتضيف الديباجة آن الدستور أخذ الصالح 
سن بعض الدساتير المعاصرة ملل النظام الرئاسي الأمريكي» كذلك نظام حكومة المعية 
كما في دسترر النمسا لعام ١٠۱۹ء‏ والدستور التركي الصادر عام ١۱۹۲ء‏ والدستور 
السويسري. وحاول الدستور جنب ما في تلك النظم من أرضاع مع عل فاد الفقه 
الدستوري الحديث” '". ويلاحظ أن الإخران المسلمين يفضلرن النظام الرئاسي على النظام 
البرلانيء وذلك لأنه الأقرب إلى الخلافة» حيث تكون المسؤرولية للحليفة فقط وليس 
للوزارة. ويبدو أن النظام اراسي ينق بع مفهرم وحدة الأمة؛ أو بالأصح يضمنها أكثر 
سن النظام البرلاني الذي يقوم بالضرورة على الحزبية الي يتحفظ عليها الإخران المسلمون» 
باعتبار أا قد تقود إلى الفرقة والخلاف» على رغم أن البنا يقرل بإمكانية تطبيق النظام 
النياي البرلاني ل«بدون هذه الزبية وبدون إخلال بقواعده الأصلةا"". 


يعرض البنا دعائم أ لحكم الإسلامي بقوله : «والحكومة في الإسلام ت على قراعد 
معروفة مقررة» هي الهيكل الأساني لنطام الحكم الإسلامي. .. فهي تقرم على مسؤولية 
الحاكم ووحدة الأمة واحترام إرادعاء ولا عبرة بعد ذلك بالأساء رالأشکال٩.‏ 
ريفسر ذلك پأن الحاكم دمسژول بین بدي الله وبين الناس» وهر أجير لهم وعامل 
دم ؛ ورسول الله ب يقرل : (کلكم راع وکلكم مسژول عن رعیته)» وأبو بكر رضي 
الك عنه يقرلل عندما ولي الأمر وضعل انبر (آہا الناس» كشت أحترف لعيالي فأکتسب 
ترتہم» فأنا الآن أحثترف لک فافرضوا لي من بیت مالكم). . وهو لا قد فسر نظرية 


.٤١ زعمرل الإخران المسلمون: أوراق تارجيةء ص‎ )١( 
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العقد الاجتماعي أفضل وأعدل تفسير؛ بل هو وضع أساسه» فما هر إلا تعاقد بين الأمة 
رالحاكم على رعاية المصالح العامةء» فإن أحسن فله أجرهء وإن أساء فعليه عقابه"". 
رهذا التعاقد الاجتماعي لدى البنا يقوم على حقوق وواجبات طرفي العقد: الحاكم 
والمحكومين» بحسب مدأ البيعة القائم على طاعة الرعية للحاكم طالما الترم الأخير بتطبيق 
الشريعة وأحكام الإسلام. ولا يفضل الإخوان المسلمون نظاماً سياسياً معيناً إلا بمقدار ما 
يحقق جوهر النظام الإسلامي» لذلك لم تم البنا- كما قال - صراحة بالشكل أو 
الاسم. ومن هنا نفهم لاذا أيد الإسلامويون عموماً نظم حكم اختلفت في درجة 
دکتاتوریتها أو دیمقراطیتها؟ لن اللحك هر قرا من النظام الإسلامي أر بعدها له 
وبالتحديد موقفها من الشريعة الإسلامية» كما فهمت وشاعت بين الإسلامويين. 


أما ثاني دعائم الحكم الإسلامي أو قراعده عند البتاء فهو وحدة الأمة» إذ يرى: 
«الأمة الإسلامية واحدة لأن الأخرة التي جع الإسلام عليها القلوب أصل من أصرل 
الإيمان لا يتم إلا اء ولا يتحشق إلا بوجودها. ولا يمنع ذلك حرية الرأي وبذل 
النصح من الصغير إلى الكبيرء ومن الكيير إلى الصغير» وذلك هو المعبر عنه فيي عرف 
الإسلام ببذل النصيحة والأمر بالمعروف والنهي عن المنكر»“" . ويلاحظ هنا أنه يريد أن 
مجمع بين الوحدة وإمكانية الاختلاف في الفروع» ولكن لا تكون الغرقة في الشؤون 
الجوهرية. ويرى أحد الباحشين أن هذه الفكرة كانت التطلق الذي حدد رؤيته لثلاث 
قضايا أساسية في نظام الحكم الإسلامي» وهي: الأول تتعلق بالحرية كإحدى القيم 
السياسية» والثانية تتعلتق بالموقف من التعدد الحزبي كصيغة تظيمية لتلك الممارسة» والثاللة 
خاصة بدرر المعارضة السياسية فى إطار وحدة الأمة". وتظهر توفيقية الإخوان المسلمين 
جاياً في الطربقة التي. فسرت بها النصوص الدينية لكي تترافق مع هذه القضاياء ولكن 
في النهاية يتغلب الرأي القائل بوحدة الأمة لأا أولويةء كما أسلفنا في مرضع سابق. 
فالبتا يقرل بصورة قاطعة إن الإسلام يفترض وحدة الأمة افتراضاًء اويعتبرها جزءاً 
أساسياً من حياة المجتمع الإسلامي لا يتساهل فيه بحال» إذ إنه يعتبر الوحدة قرين 
الإيمان [. . .[ كما يعتبر الخلاف والفرقة قرين الكفره""» ويفسر الآية الكريمة: يا 
أيها الذي آسنوا إن تطيعوا فريقاً من الذين أوتوا الكتاب يرذوكم بعد إيمانكم 
كافرين)""' بأن المقصرد بعد وحدتكم متفرقين» فالوحدة تقابل الإيمان» بينما يقابل 
الكقر التفرف . ولال المقام سياسي» فهو يبحٹ عن القال الذي يسەح له برفع التلاقض 


(۲۳) المصدر نفضهء اص .!٠٤‏ 
(۲4) المصدر نقسهء ص .۲٠٤‏ 
)١(‏ ابراهيم البيومي غانم» الفكر السياسي للإمام حسن البنا (القاهرة: دار الشرزيع والنشر 
الإسلامیةء ۱۹۹۲)» ص .۳٠٤‏ 
)۴٢(‏ البناء المصدر نتفه» ص .۲٤١‏ 
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بين التعددية في النظام السياسي والوحدة في الحياة الاجتماعية . ويشحدث الإسلاميرن 
دائماً عن اختلاف بين «طبيمة! المجتمعات الإسلامية وامجتمعات الأوروبية الغربية باعتبار 
أن الأولى تيل إلى الوحدة» بينما تتسم الثانية بالصراع والاختلاف . لذلك يرى البنا أن 
النظام النيابي لا يأبى وحدة الأمة» خاصة إذا كانت الحياة الاجنماعية - كما يقول ‏ 
واحدة في أصرلها واتجاهاتما العامة بحسب ما نجد في الأمم الإأسلامية. أما من ناحية 
أخرى» فقد «لازمت الزبية والغرقة والخلاف هذا النظام النيابي في أوروبا وغيرهاء لأا 
نشأت على أنقاضهاء وكانت الخلافات المتكررة الدامية بين الشعرب وحكامها هي السبب 
في نشأته فعلاًء مح تباين المشارب واختلاف الآراء. . . أما الأمم الإسلامية» فقد حماها 
الله من ذلك كله» وعصمها بوحدة الوسلام وسماحته من هذا التبلبل والاضطراب»*"' . 


یظهر بوضرح أن ظروف الحياة الحزبية التي عاشتها مصر جعلت البنا برفض تعده 
الأحزاب أو ما يسميه أحياناً الحزبية المسرفة . فضي مقارنة بين الحكم النيابي في انكلترا 
رفرنسا وأمریکاء حبذ وجود حزبين فقط لأن ذلك يقلل من احتمالات الانقسام والشرقة 
لو تعددت الأحزاب. ويوضح البنا أوجه القارنة : «فليس في انجلترا إلا حزبان هما 
اللذان يتدارلان فيها الأمرء وتكاد تكرن حربيتهما داخلية بحتة» وتجمعهما دائماً المسائل 
القرمية المهمة» فلا تجد لهذه الحزبية أثراً إلبتة. كما أن أمريكا ليس فيها إلا حزبان» 
كذلك لا نسمع عنهما شيا إلا في مواسم الانتخابات. أما فيما عدا هذاء فلا حزبية ولا 
أحزاب. والبلاد التي تطورت في الخحزبية وأسرفت في تكرين الأحزاب ذاقت وبال أمرها 

في الحرب وفي ي السلم على السواء» وفرنسا أوضح مثال لذلك»*". وجعل هذه المقارنة 
مدخلا ليبداً منه رفض تعدد الأحزاب في مصرء فهي مع کٹرتہاء لا تقوم بحسب 
رأیه عا لى آسس موضوعية) كذلك لا تراعي طررف البلاد: وبالذات وجود الاحثلال 
البريطاني» عا بقتضي قدراً كبيراً من الوحدة. كما أن الأحزاب' - في نظره ‏ قائمة على 
اطلاف بين الشخصيات. لذلك ليس لديا لا برامج ولا مناهج عمل . والانتخاہات 
شخصية» وليست حزبية لأن المفاضلة غير قائمة بين البرامج» بل على الثقة بالأشخاص. 
ومن هنا اجم البنا الأحزاب المصرية بشدة ٤‏ يقول: #لقد انعقد الاجاع على أن الأحزاب 
الصرية هي سيئة هذا الوطن الكبرى؛ رهي ساس الفسناد الاجتماعي الذي نصطلي بناره 
الآن. وأا ست أحزاباً حقيقية بالمنى الذي تعرف به الأحزاب في أي بلد من بلاد 
الدنيا. نهي ليست أكثر من سلسلة انشقاقات أحدثتها خلانات د شخصية بين نفر من أبناء 
هذه الأمةء اقنضت الظروف في يوم ما أن يتحدثوا باسمها وأن يطالہرا بحقرقها 
القومية“ . ويطالب البنا بحل جيم الأحزاب المصرية لأنه لا برى أي منطن يفرض على 
الشعب الصري هذه الشيع والطوائف التي تسمي نفسها الأحزاب السياسية. فقد فشلت 
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محاولات المصلحين في الوصرل إلى رحدة ولر مؤقتة لمراجية ظررف مصر العصيبة. 
ويخلص في النهاية: «ولم يعد الأمر محتمل أنصاف الحلولء ولا مناص بعد الآن من أن 
عل هذه الأحزاب یع وتجمع قوی إلأمة في حجزب واحد يعمل لاستکمال استقلالیا 
وحريتهاء ويضع أصول الإصلاح الداخلي العام» ثم ترسم الحوادث بعد ذلك للتاس 
طرائق في التنظيم في ظل الوحدة التي يفرضها الإسلام»"'". 


يمكن أن تفسر وجهة النظر السابقة موقف الإسلامويين من التعددية الحزبية ونظام 
الحزب الراحد. فقد آيد بعض الحركات الإسلامية السياسية أنظمة الحزب الراحد التي 
تبنت في برامجها مسألة تطبيق الشريعة الإسلامية» مثل تجربة ضياء الحق في باكستان» 
وجعفر النميري في السودان (1۹۸۳ - ١۱۹۸)ء‏ وحكم الانقلاب الأخير في السودان 
منذ ۴١‏ حزيران/ برنير ۱۹۸۹. ولكن بعض الباحشين الحعاطفين مع الإخران السلمين 
يبررون رفض البنا التعددية الحزبية بسبب عدم حل مصر القضايا الحوهريةء مثل قضية 
النهضة أو الاستقلال أو الوحدة. ويرى غانم أن البنا ل يرفض مبدأً التعدديةء ولكن 
يرفض واقع الممارسات الحزبية› ويشرح موقفه: «إن البنا كان يرى استحالة قيام نظام 
حكم ليبرالي سليم متعدد الأحزاب في ظل الاحتلال» وفي ظل حالة التأخر والانحطاط 
التي يعانيها المجتمع» وقد دفعه تصوره هذا ومعه الحق ‏ إلى مهاجمة الأحزاب والنظام 
الحزبي بصفة مستمرة» خاصة وأن فسادها ر يكن خافيا»" . ويكرر كثير من الإخوان 
السلمين الحاليين أن الرثائق المعتمدة للإخران المسلمين»ء وبالذات تراث البناء واضحة 
وصريحة في تأكيد أن الحياة النيابية هي الأقرب إلى قواعد النظام الإسلامي. ومن ناحية 
أخرى» يرى أحد القياديين أن الإخوان السلمين قبلوا النظام النيابي عملياً وواقعياً. فقد 
ترشح البنا مرتين للبرلان» انسحب في للرة الأولىء ولم يوفق في الثانية. كذلك شارك 
الإخوان المسلمون فی انتخابات ۱۹۷۷ و٤۹۸١‏ و۱۹۸۷ بالإضافة إلى الانعخابات 
المحلية» على رغم ظروف حظر المشاركة. وهذا - في رأيم - دليل على الرغبة الصادقة 
في العمل ضمن النظام النياي» على رغم الاعتراض على بحعض القوانين"". لذلك يرى 
الإخوان المسلمون ضرورة التفريق بين مراقغهم ومراقف التيارات الإسلامية الأخرى 
الموجودة في الساحةء وعدم التعحميم عند تحليل المواقف والأفكار الخاصة بالتيارات 
الإسلامية . 


تعتبر قاعدة احترام إرادة الأمة العنصر الثالت في دعائم الحكم الصالح في النظام 
الإسلامي» أو حتى النظام النياي. ويتمثل هذا الحق في مراقبة الحاكم وحق الأمة عليه 
أن يشاورها. ویربط البنا هذه القاعدة بنظام الانتيخاب» ویشرح احترام رأي الأمة بأزه 
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يعني وجوب تثيلها واشتراكها في الحكم اشتراكاً صحيحاً. ويبدأ بتحديد الفرق الأساسي 
بين الإسلام ونظم الحكم الحديثة التي تلجأ إلى الشعب بطرق ختلفة للمشاركة في 
القرارات. يقول: «فإن الإسلام لم يشترط إاستبانة رأي أفرادها (أي الأمة) جميعا في كل 
نازلة» وهو المعبر عله قي الاصطلاح الحديث بالاستفتاء العام. ولكنه اكتفى في الأحرال 
العادية (بأهل الحل والعقد) ولم يعيّنهم بأسمائهم» ولا بأشخاصهم»“. هناك خلط بين 
الحق في الفتوى أو الرأي الديني في القضايا اللختلف حولهاء وبين الحق في اختيار 
الحكام أو النواب المثلين للشعب. فالنظام النياي لا يعني استبانة الرأي في كل أمر أو 
في كل نازلة» وذلك لأن النواب مفوضون من قبل الشعب بعد فوزهم قي الانتخابات» 
ولهم الحق في التعبير عما يرونه رأي الشعب. 


يعتمد البنا على آقرال الفشهاء روصشیم لآهل العقد والحلء والذي ينطبق عإل 
ثلاث فثات هم 


١‏ - الفقهاء المجتهدون الذين يعتمد على أقرالهم فى الفتيا واستنباط الأحكام. 
۲ - وأهل الخبرة فى الشؤون العامة . 


۳ وسن لهم نوع قيادة أو رثاسة في الناس» كزعماء البيرت رالأسر وشیرخ 
القبائل ورۋساء المجمرعات". 


يطرح هذا التصنيف تعقيدات وإشكاليات أكثر عا يجحدد ويعين من هم الممثلرن 
للشعب أو المشرعرن أو القائمون بحل النازعات؟ رلكن التصنيف يعكس أيضاً تداخل 
تطبيق الشريعة مع السياسات العامة للدولة فهل الفئة المؤهلة لتفسير مرجہات تنفيذ 
الحدود الشرعية مثلاً هي نفسها القادرة على مناقشة خطط التعليم أو التنمية الاقتصادية؟ 
أم يقصد البنا تكامل الفثات الثلاث؟ ولكن البنا يزيد الأمر التباسأً حين يقول بأن أهل 
الحل والعقد يمكن اختيارهم بالانتخاب» فما الذي يضمن عدم اختیارهم من فة واحدة 
طالا كان الانتخاب حراً. رلكنه أراد أن يرفق بين هذه الفكرة والنظام النيابي: «ولقد 
رتب النظام النيابي الحديث طريق الوصرل إلى آهل الل والعقد بما وضع الفقهاء 
الدستوريون من نظم الانتتخاب وطرائقه الميختلفة. والإسلام لا يأبى هذا التنظيم ما دام 
يؤدي إلى اختيار أهل الحل والعقد» وذلك ميسور إذا لرحظ في أي نظام من نظم تحديد 
الانتخاب صفات أهل الحل والعقد» وعدم السماح لغيرهم بالتقدم للنيابة عن الأمة» ". 
هذا الفهم يعني انتخابات مشروطة أو ديمقراطية موجهةء فحق الترشيح والانتخاب 
مفتوح في الديمقراطية عدا شروط عامة مثل السن والأهلية العقلية والإقامة في الدائرة 
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الانتخابية أحيانأًء ودفع تأمين مالي. ولكن تحديد صفات وشروط معينة» هر صيغة 
انشخابات ازب الواحد» إذ بشترط أن یرن عضرا فی الانحاد الاشتراکی مثلاً _ كما 
كان يحدث في بعض الأقطار - لكي يحق له التقدم إلى الانتخابات. 


لا يمكن فهم آراء البنا والإخوان المسلمين السابقة إلا بمعرفة ماذا تريد السلطة 
السياسية أن تحقق؟ فلكل سلطة سياسية غاية تسعى إلى الوصول إليهاء قد تكرون 
الديمقراطية أو التدمية أو الاستقلال وتحرير الأرض. .. الخ . والسلطة السياسية الإسلامية 
لها هدف واحد هو تطبيق الشريعة الإسلامية» وترى فى إنجاز ذلك تحقيقاً لكل الغايات 
الأخرى. لذلك ليس بالضرورة أن يأتي المشرعون والتنفيذيون في مثل هذه السلطة عن 
طريتى الانتخاب أو الاختيار الحر. فقد تكون الحاجة أكثر إلى فقهاء ورجال دين» وليس 
إلى خبراء وا-ختصاصيين رفنيين على الأقل في المراحل الأولى. وفي هذه الحالة يعتمد على 
رجال الفثة الأول من أهل الحل والعقد التي ذكرها البنا: «الفقهاء المجتهدون الذين يعتمد 
على أقرالهم في الفتيا واستنباط الأحكام. ويجاول يعض المفكرين توسيع مفهوم الشريعة 
وجعلها تعني النظام الاجتماعي في کليته» لذلك يرون ضرورة عدم الاط ما بین 
الشريعة والفقه . فالإسلام ليس جرد أحكام» فهو: دين ومجتمع ومسجد ودولةء ودنيا 
واخرة». ولكن حتى تطبيق الشريعة في مفهومها الشامل لا بجحل إشكالية السلطة 
راستیدادهاء بل إنبا تيح للحاكم بعد الالتزام ولو الشكلي بالشريعة الساطة الطلقة للحكم 
طبقا رادت فالشريعة بحاجة إلى تطرير ضرابط للحكم افتقدتها على مر الأجيال 
والأياء»"". 

ريظل السزال المحوري الذي يواجه الإخران المسلمين والحركات الإسلامية السياسية 
جيعها: هل يمكن تطبيقق الشريعة من خلال نظام ديمقراطي أو في نظام ديمقراطي من 
دون التوغل في حقرق مدنية وانتهاك حريات شخصية؟ أو هل يسمح النظام الذي يطبق 
الشريعة الإسلامية بالتعددية السياسية والثقافية من دون أن دد ذلك وحدة الأمة 
الإسلامية وشريعتها؟ 


ثالثاً: الديمقراطية الداخلية أو طريقة التنظيم الحزي 
يغلل بعضهم فشل الديمقراطية أو قصورها في عدد من المجتمعات. وبالذات في 
العام الثالث» بانعدام الديمقراطية داخل الأحزاب والتنظيمات نفسها التي تدعر إلى 
الديمقراطية . فالأحزاب والتنظيمات السياسية ناتج تطور اجتماعي ‏ اقتصادي وثقافي؛ 
وهي تعكس مستويات هذا التطورء لذلك من الصعب أن ينتج واقع متخلف أحزاباً 
متقدمة في تكوينها وتنظيمها لأن أعضاءها سيأتون من هذا الواقع . لذلك نلاحظ أن 


(rv)‏ مرصللي› قراءة نظرية تأسيسية في الطاب الإسلامى الأصرلي (تظريات العرفة والدولة 
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حتى أكثر الأحزاب تقدمية في برامجها وخطاہا السياسي› لا تنجو من المارسات المتخلفة 
عل مستری التنظيم والعلاقات داخل الأحزاب. إِذ تتأثر بعلاقات اجتماعية تقليدية › ثل 
العشائرية والقرابة والجهوية (الاقليمية). هذه سمات عامة سلبية دمخت الحياة المزبية في 
مجملهاء ولكن كانت أكثر بروزاً ووضوحاً في حركة الاخوان المسلمين يسبب الظروف 
الاستفنائية المرضوعية والذاتية التى ظهرت فيها المركة. فقد آل الإخوان المسلمون على 
انفسهم تقديم بديل حقيقي لكل ما هو موجود في الساحة السياسية. لذلك انتقدرا 
الأحزاب جميعپاء > بل طالبر! ہحلها كما مر قبل قليل. وقد عرف الاخران السلمرن 
تنظيمهم بصورة تؤكد شموليته وعلوه وتفوقه على التظيمات الأخرى بسب ربانية الدعرة 
وعاليتها. 

ویتكرر في تعريف الإخوان المسلمين تأكيد اجتماع الأفضل والأحسن فيهم» فكراً 
وتنظيماً. يغول البتا: «هل نحن طريتة صوفية» جمعية خيرية» مؤسسة اجتماعية» حزب 
سياسي؟ نيحن دعرة الشرآن ايق الشاملة الجامعة للذين يقرلون إننا جماعة زاهدة تمتاز 
بالرهبنة والتبتلء نقرل إن غيركم يقول عنا إننا نجمع بين الدين والسياسة» فلا رضي 
هذا الفريق عنا كرهبان رزهاد» ولا رضي عنا هذا القريق کعاملین في ميدان الكفاح 
الوطني. رلکننا نحن نجمع بين کل خير في هذه الصور جميعاً» وفكرة الإخران فكرة 
جامعة لأا تستمد من الإسلام الحنيف» نستغني ہا عن غيرها» آخذت من کل شيء 
أحسنه رابتعدت عن مزالقه وأخطائه . أخذت من فكرة الأحزاب السياسية الغيرة الوطنية 
والحماسة الإصلاحية وطرحت تنابذها وأحقادها. وأخذت من الصو فية روحانیتها وإخاءها 
وتركت فرديتها واعتزالها. وأخذت من فكرة الجماعات والأئدية بأنراعها دقة نظاميها 
وئشاطها وطرحت غفلتها ولهوها»“". 


سن الواضحح أن الأخوان المسلمين حاولرا تجاوز الواقعم» وبالتالي استوجب ذلك 
وسائل وأدوات تنظيمية متميزة وفعالة . وأعطى الإخران السلمون أنفسهم الحق في تطوير 
الرسائل بحسب مقتضيات الواقع والظروف. وقالوا بأن الدعرة الإسلامية خالدة قي 
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أصولها لا تتغير مح تطور رتغير وسائلها““ . لذلك نجد أن الإخوان المسامينء مثل كل 
تنظيم حديث» وضعرا القانرن الأساسي واللائحة الداخلية. وعزفت الجماعة» كذلك 
عرفت الادة ٤‏ من القانون الأساسي عضو هيثة اللإخوان المسلمين بأنه: كل مسلم عرف 
مقاصد الدعوة ووسائلها وتعهد بآن يناصرها ويحترم نظامها وینهض بواجبات عضویتها 
ويعمل على تحقيتق أغراضهاء ثم وافقت إدارة الشعبة التي ينتمي إليها على قبوله وباي على 


(۳۸) أورد النص: زرل الإخوان المسلمون: أرراق تارخية ص ۲١۱١ء‏ لقلا عن : أنور الجندي› 
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ذلك وأقسم عليه». رللبيعة أهمية قصوى في ربط الأعضاء بالحماعة وبمرشدها» وهذه 
أولى سلبيات التنظيم ولاديمقراطيته» لأن البيعة تفويض وتنازل وخضوع»؛ وهذا ما يسعى 
إليه تنظيم الإخوان لضمان ولاء الأعضاء» وبالتالي رحدة التنظيم والعمل. ولم يتهاون 
التنظيم مم المعارضين أو المخالفين آر المنشقين» وذلك باعتبار روجهم عن البيعة. وئص 
البيعة حرفياً هو : «أعاهد الله العلي العظيم على التمسك بدعرة الإأخوان السلمين والهاد 
في سبيلها والقيام بشرائط عضویتهاء والثقة التامة بقيادا والسمع والطاعة في المنشط 
والملكره» وأقسم بال العظيم على ذلك وأبايع عليهء وافله على ما آقول وکیل!. ویتنازل 
العضو عن إرادته بمرجب هذا العهد.ء ولذلك ليس غريبا أن يقول المرشد عمر التلمساني 
عن علاقته بحسن البنا: «کنت معه کالمیت بين يدي مُعسّله»“ . 


اهتم البنا وتنظيم الإخران اللسلمين بمبدأ البيعة في تشکیل علاقات التنظيم الداخلية 
باعتبارها ضمااً لاستمرار الجماعة متماسكة وإبعادها عن أية انشقاقات أو خلافات . 
لذلك لم يكن لمفاهيم مثل الديمقراطية الداخلية أر النقد والنقد الذاتي» أي مكان في 
عارسات التنظيم أو لوائحه. من جانب آخرء عمل البنا على تعميتق علاقة البيعة وتوضيح 
شروطها بقصد تقرية أثرها في استمرار الجماعة. لذلك أصدر البنا ما عرف باسم «رسالة 
التعاليم؛» وهي في الواقع اللاثحة الداخلية والقانون الأساسي التي يجب على الأخ المسلم 
الاسترشاد ہا؛ مخاطب الأعضاء بقوله: «فهذه رسالتى إلى الإخوان المجاهدين من 
الإخوان المسلمين» الذين آمئوا بسمو دعوتهم وقدسية فكرتهم» وعزمرا صادقين على أن 
یعیشرا ہا أو يموتوا في سبیلهاء إلى هزلاء الإخوان فقط أوجه هذه الكلمات الموجزة» 
وهي ليست دروساً تحفظ لكدها تعليمات تنفذ فإلى العمل أا الأخرة الصادقرن»"*» 
ويراصل تعاليمه: «أركان بععنا عشرة» فاحفظوها: الفهم» والإخلاص› والعمل ؛ 
والحهاد.» والعضحيةء والطاعةء رالثبات؛ والتجرد» والأخرة» والثقة!. والمتآمل لشروط 
البيعة أو أركانها يلاحظ أا تحاول تربية العضو أو إعادة تربيته على أسس جديدة تماماًء 
دف إلى غرس إيمان مطلق بالدعرةء وتبعد العضو عن أي شك أو تساؤل وتعطيه 

ثق نہائية . فعلى سيل الخال قد يعني النهم حاولة الببحث والدراسة والتقاش بقصد 
لوسرل إلى معلرمات أو حقائق جديدةء أو توضيح وإجلاء غموض حقائق قديمة. 
ولكن البنا يقول: «إنما أريد بالفهم: أن توقن بأن فكرننا إسلامية صميمةء رأن تفهم 
الإسلام كما نقيمه» في حدود هذه الأصرل ا شرین امرجزة كل الإجاز». . ٹم يعطي 
روشتة فكرية تحصن الأخ السلم ضد أي أفكار أو اجتيادات جديدة». أما الركن الذي 
حاز الاهتمام» وكتب فيه البنا تسع صفحات مقابل ست صفحات لبقية الأركان» أعني 
ركن الطاعة» فيكتب فيه عن المقصود بالطاعة : «امتشال الاأمر وإنفاذه توا في العسر واليسر 


)٤١(‏ عبد الله فهد النغيسي› حرر» الحركة الإسلامبةء رؤية مستقبلية: أرراق في النقد الذاقي 
(القاهرة : مكتية مد بولٰي ۰ 4۹۸۹( < ص 1 
(۱) البناء مجموعة رسائل الإمام الشهید حسن الہناء ص ۸۹". 
er‏ 


والمنشط والمكره٠»‏ وذلك لأن مراحل الاعرة ثلاث هي : أولاًء التعريف» أي نشر 
الفكرة العامة بين الناس» وليست الطاعة التامة لازمة في هذه المرحلة بقدر ما يلزم فيها 
احترام النظم والبادئ العامة للجماعة. ثانياًء التكوين» حيث تختار العناصر الصالحة 
لحمل أعباء الحهادء وشعار هذه المرحلة «أمر وطاعة من غير تردد ولا مراجعة ولا شك 
ولا حرج وشل الكتائب الإخوانية هذه الرحلة من حياة الدعرة». ثالشاء التنفيذء 
«والدعرة في هذه المرحلة جهاد لا هوادة معه» وعمل متواصل في سبيل الوصول إلى 
الغاية» وامتحان وابثلاء لا يصبر عليهما إلا الصادقرنء ولا يكفل النجاح في هذه 
المرحلة إلا كمال الطاعة كذلك» وعل هذا بایع الصف الأول من الإخران الملسلمين في 


یوم 0 ریم الأول تة ۹ 


من الصعب اعتبار علاقة القيادة والقاعدة داخل تنظليم الإخوان السلمين بأها شكل 
للعلاقات اريه المتعارف عليها في الأحزاب اللديثة . فنحن أمام علاقة أبوية من ناحة» 
وعلاقة تسلطية قهرية من ناأاحية أخرى تقب التنظيم من التكرينات الفاشية . فال جادي 
الطاعة» يطلب من العضر التضحية والثبات والتجرد والأخوة رالثقة» والأخيرة تعني في 
تعاليم البنا: «اطمئنان الجندي إل القائد في كفاءته وإخلاصه اطمغناناً عميقاً ينتج الحب 
والتقدير والاحترام والطاعة : فاد وربك لا يؤمنون حتى يحكموك فیما شجر پینهم ثم لا 
يجدوا في أنفسهم خزجاً نما قضيت ويسلموا تسليماً»"“. والتائد جزء من الدعوةء رلا 
دعرة بير قيادة» وعلى قدر اللقة المتبادلة بين القائد والحنود تكرن قرة نظام الجماعة. 
وإحكام خططها ونجاحها ذ في الوصول إل غايتها وتغلبها على ما يعترضها من عقبات 
وصعاب [قأولى لهم طاعة. وقول معروف»“. وللقيادة في دعوة الإخوان حق الوالد 
بالرابطة القلبيةء والأستاذ بالإنادة العلميةء رالشيخ, بالتربية الروحية» والقائد بحکم 
السياسة العامة للدعروةء ودعوتنا تجمم هذه المعاني حیعاًء والثقة ٻالقيادة هي كل شيء في 
نيجاح الدعوات». وهنا يطلب من «الأخ الصادق»» أي العضر آن يسأل نفسه بعض 
الأسعلة للتأكد من مدى فته بقيادته» منها: 


۔ هل هو مسشعد لاعتبار الأوامر التي تصدر إليه من القبادة» من غير معصية طبعاًء 
قاطعة لا جال فيها للجدل رلا للتردد ولا للانتقاص ولا للتحوير؟ مع إبداء النصيحة 

هل هو مستعد لوضع ظروفه الحيوية تحت تصرف الدعرة؟ وهل تملك القيادة في 
نظره حق الترجيح بين مصلحته الناصة ومصلحة الدعوة العامة؟ 


- هل هو مستعد لأن يفترض فى نفسه الخطأء وفي القيادة الصواب»؛ إذا ما 


(۴۲) المصدر سە ص ۳۹۷. 
(۳) القرآن الكريمء لاسورة النساءء) الآية .1٥‏ 
)٤١(‏ المصدر نفه»ء «سررة محمده» الآيتان ١ . ٠١‏ 
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تعارض ما أمر به مع ما تعلم في السائل الاجتيادية التي يرد فيها نص شرعي؟““. 

يحاول التنظيم أن يتدخل في كل صغيرة وكبيرة في حياة العضو»ء وكأنه يريد صهر 
الأعضاء في قالب نمطي واحد ولا يسمح لهم بأي قدر من الاختلاف والتنوع. ۰ دين 
يتاب ارسالة ا ید عدداً کبیراً من النصائح والأوامر والنواهي التي وضعت بطريقة 
وأاعية لتخدم أهداف العنظيم؛ وسمیت بالواجبات . وعلى سبيل الخال فقط» يطلب م 
العضو» من ضمن واجبات عديدة تقارب الأربعين موجهة إليه: 

أن تعمل ما استطعت على إحياء العادات الإسلامية وإماتة العادات الأعجمية في 
كل مظاهر الحياة» ومن ذلك التحية واللغة والتاريخ والزي والأثاث» ومواعيد العمل 
رالراحة» والطعام والشراب» رالقدوم والانصراف» والحزن والسرور. .. الخ. ٠‏ وأن 
تتحرى السنة المطهرة في كل ذلك. 

أن تقاطع المحاكم الأهلية وكل قضاء غير إسلامي» رالأئدية والصحف 


أن تتشا ل عن صلتك بأية هين أر جاعة لا يكرن الاتصال يا في ممل 
فكرتك» وبخاصة إذا أمرت بذللف*“ . 


نتفق مع النفيسي في أن تنظيم الإخوان يركز على الواجبات أكثر من حقرق 
العضوية» كذلك على العقوبات والإجراءات الجزائية التي تتخذ ضد العضو إذا قصر في 
الأداء. قلم يكن العضر يطالب بحفوق إزاء قيادته» وفقدت القواعد الإخرانية الإحساس 
بحقرقها. وكانت النتيجة: 1. .. ونظراً لهذا التدني فى الوعى الحقرفى داخل الجماعة 
انفرزت آجراء ومناخات وعلاقات غير سليمة فى الهيثات القيادية ذلك مہا ادرت 
حصانتها من المساءلة والمراقبة. من جهة ثانية صارت عملية فصل العناصر المتبرمة» أو 
تجميد عضريتها أو عزلها عزلا تدريجياء شيغاً عاديا ويومياً تمليه مزاجية فلان أو علان في 
الهية القيادية»"“. وقد فصلل وأبعد الثات من التنظيم» ولكن طريقة تربية الأعضاء لا 
تسمج لهم بالابتعاد تماما عن الجماعة» إذ بقي الكثيرون متعاطفين» ٠‏ على رغم عدم 
نشاطهم الحزي الحركي . 

اهمتمت جاعة الإخوان المسلمين بالزي اموحد وما يحمل ذلك من رمزية في الانتماء 
والوحدة وسهولة التعارف وإمكانية التقارب. كذلك إظهار الاختلاف والثمايز عن 
الآخرين» کجانب آخر للرمزر. يقول أحد الباحثن عن هذه الظاهرة التي شهدتہا القاهرة 
في الثلاثينيات وما بعدها: «وبدأت القأهرة ومدن القطر المختلفة تشهد رجالا يرتدون زيا 


() البناء المصدر تسه ص ۳۹۹ .٤٠١‏ 
)٤1(‏ المصدر نتسه ص ۳٦٤۔٤٠4‏ 
(6۷) النفيسي» محرر» الحركة الإسلامية» رؤية مستقبلية : أوراق فى الئقد الذاتي» ص .۲٠١‏ 
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جديداً عبارة عن شال يضعونه فوق الكتفين وعليه شارة الحماعةء وفي البداية كان لون 
الشارة أخضرء ثم ما لبث أن أصبح أبيض. وكثيراً ما كان الدعاة من أعضاء الإخوان 
المسلمين يزودون هذا الشال بجيب كبير يتدلى على الصدر يوضع فيه مصحف ظاهر““ . 
واعتبر الباحثون أن هذا الزي كان أول استخدام مصري لفكرة الزي الحزي الموحد التي 
انتشرت في مصر كتقليد أو امتداد لزي التنظيمات الفاشية والنازية التي اجتاسحمت أوروبا 
في منتصف الشلاثينيات“ . ومن المعروف أن التعاطف مع النازية كان واضحاً في 
الأوساط العربية» ولم خف الكشيررن من العرب والمسلمين إعجابهم بالنازية . 


كانت طريقة تنظيم الإخوان المسلمين وتربيتهم داخل الحماعة توصي بإمكانية غلبة 
جانب العنف رالسرية على حركتهم . وبالفعل كانت النتيجة ظهرر ما عرف باسم الجهاز 
الخاص» أو الجهاز السري» الذي نسبت إليه عمليات الاغتيالات والتفجيراتء وبالذات 
في الأربعينيات» وقد اختلف الباحشون والمهتمون في تحديد تاريخ نشأة هذا الجهاز او 
تكوينه . ولكننا نميل إلى التاريخ الذي ذكره بعض الإخوان أنفسهم - أعني صلاح شادي 
وحمود عبد الیم اوهو عام .۱۹٤١‏ ففي ذلك العام» عرض الشيخ حسن البنا فكرة 
إنشاء النظام .ا لخحاص على خمسة أشخاص من الإخوان» هم: صالح عشماوي وكمال 
الدين حسين وحامد شريت وعبد العزيز أحمد ومحمود عبد الحليم. وكان عشماوي قد 
اختير لقيادة التنظيم» وبعد فترة ضم عبد الرحمن السندي. وقد اتسم الجهاز بقدر كبير 
من السرية رالكتمان» لذلك احتلف الكثاب والمؤرخون حرل نشأة الجهاز"“. واختلف 
الباحشون أيضاً حول أهداف التنظيم الخاص»؛ فالمتعاطفرن مع الإخوان المسلمين يركزون 
على الأهداف الخارجيةء أي توجيه نشاط النظام ضد البريطائيين واليهود» وليس ضد 
القوى السياسية الأخرى داخل مصر. يكتب باحث في تاريخ الإخوان المسلمين: «طرح 
حسن البنا فكرة إقامته بعد اتضاح التواطز الاستعماري مع الصهيونيين على تسليمهم 
فلسطين . وأيقن المرشد أن الانجلير يسلحون عصابات اليهود وأدرك أيضاً أن الحكوماث 
العربية بما فيها الحكومات المصرية المتعاقبة على كرسي الحكم متخاذلةء إن لم يكن بعضها 
متواطا مع الانجليز. فكان طبيعياً والإخران المسلمرن يلادون بتحرير وطنهم والرطن 
الإسلامي جيعه التفكير في الاستعداد للقوة ورد العدوان بالنار" “. من ناحية أخرىء 


)٤۸(‏ رفعت السعيدء حن البنا. . معى؟ وكيف؟ ولاذا؟ كناب الأماليء ط ٩4‏ (القاهرة: 
[د.ن.]. 144 ص 4۳ 

£42( المصدر لقسه» ص A1‏ 

)١١(‏ انظر: المصدر نفشسهء ص ۱۹١‏ وما بعدها؛ السيد يوسف» الإخوان المسلمون: هل هي صحوة 
إسلامية؟ ٠‏ کتاب الحروسة (القاهرة: دار المحروسةء c(4‏ ج٣‏ اللحباعة والعلف ص ۳۵ مود 
عبد الحليم» الإحران المسلمرن: أحداث صنعت التاريخ : رۋية من الداخل (الأسكندرية: دار الدعوةء 
]14¥4[(«„ ج ۱ ۱۹۲۸ - ۸٤۱۹ء‏ ص ۲١۸‏ - ۵۹ء وعبد العمظيم رمضان الإخران السلمرن والعظيم 
السري» ط ۲ (القاهرة: الهيثة المصرية العامة للکتاب» ۱۹۹۳)» ص ,٤١‏ 

(91) زول الإخوان المسلمون: أوراق تاريخية» ص .٠۹۵‏ 
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يرى رفعت السعيد في الجوالة التي كانت نواة الجهاز الخاص»ء ثم أداته في التنفيذ» وجهاً 
آخر: «وقد استخدم البنا جوالته كما رأينا في مظاهرات صاحبة كثيراً ما هتفت بحياة 
اللك» واستخدمها أيضاً قى حراسة تجولاته ومؤتراته واجتماعاته» واستخدمها لإرهاب 
الخصوم السياسيين بالقرة البدنية في أول الأمر» ثم بالرصاص والقنابل بعد ذلك الأمر 
الذي دفع حزب الوفد إلى توجيه إنذار إلى حكومة صدقي في عام ۱۹٤٩‏ بأها ما م تحل 
هذه التنظيمات شبه العسكرية»ء فإنه سوف يأخذ القضية بين يديه ويعرف كيف يسكت 
دعاة العف والشثغب»*°, ` 


يساعد تطور تنظيم الإخوان المسلمين نحر العنف والقرة في فهم موقتف الجماعة 
من الديمغراطية» وذلك من خلال تحديد وسيلة التغيير وطريقة التعامل مع الآخرين 
المخالفين في الرأي. ويبدو أن الإخران المسلمين يركنون مرحلياً إلى العمل السياسي» 
ولكن يبقى مبدأً الجهاد أو استعمال القرة مركزياً في نشاطهم بحكم تكوينهم الفكري 
والتنظيمي . يقول عبد العظيم رمضان عن هذا التطور: «ومن الثابت من الأدلة لدينا أن 
الشيخ حسن البنا عندما بدأ في تكرين جاعته» لم تكن فكرة العنف واردة في ذهنه 
أصلا وإنما كانت الفكرة هى نشر الدعوة بوسيلة (الحب والإخاء والتعارف)ء كما كتبت 
جريدة الإخوان المسلمين في ٠‏ شعبان ١١١٠ه.‏ ولكن مع نجاح الحركة وانتشارها أخذ 
البتا يعمل على تحويل جماعته من جاعة مدنية إلى جماعة شبه عسكرية» وينتقل من وسيلة: 
ا لحب والإخاء والتعارف. إلى مرحلة الاستعداد لتنفيذ الأهداف بالقوةء فأخذ قى بثاء 
جيش كبير تحت اسم بريء هر: فرق الرحلات»”؟. ولهذا التحول أسبابه الفكرية 
والسياسية» هنها: تركيز البنا على فكرة الجهاد الإسلامي - كما ذكرنا - ولقد أفرد رسالة 
للجهاد مؤكداً على أن الجهاد فريضة على كل مسلم لا مناص منها ولا مفر. يقول: 
«ولست تد نظاماً قديماً أو حديثاً دينياً أو مدنياًء علي بشأن الجهاد والندية واستنفار 
الأمة وحشدها كلها صفاً واحداً للدفاع بكل قراها عن الحقء كما تجد ذلك في دين 
الإسلام وتعاليمه» وآيات القرآن الكريم› وأحادیٹ الرسرل العظيم بيو فياضة بكل هذه 
المعاني السامية» داعية بأفصح عبارة وأوضح أسارب إلى الجهاد والقتال والجندية وتقوية 
وسائل الدفاع والكفاح بكل آنراعها من برية وبحرية وغيرها على كل الأحوال 
والملابسات“. آما السبب السياسي» فيرجم إلى ما اصطلح على تسميته المحنة 
الأول أي أول صدام بين السلطة والإخوان المسلمين: اففي عهد حسين سري باشاء 
وبطلب من السلطات البريطانية» تمت مصادرة چلتي التعارف والشعاع الاسبوعيتين› 
وألغي ترخيص ججلة المتار الشهرية التي أعاد الإخوان المسلمون إصدارها بالتعاون مع ورثة 
الشيخ رشيد رضا. ومنع طبع أي رسالة من رسائلهم أو إعادة طبعهاء وأغلقت 


(۲) السعد المصدر نفسه» ص “AY - ۱۸٩‏ 
(۳) رمضان» الإخوان الملمرن والتنظيم السري› ص ۲۵. 
() البتاء جموعة رسائل الإمام الايد تجسن الثاء ص ۷۳ء 
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مطبعنهم؛ ومنعت اجتماعاتيم» وحظر عل الصحف نهر أخبار م e‏ . ثم اعتقلت 
الحكومة في ۹ تشرين الأول/ اكتوبر ۱۹١١‏ كل من: حسن البنا وأحمد السكري وعبد 
الحكيم عابدين» ولكن أطلق سراحهم قبل مضي شهر بتدخل مباشر من القصر. وانتهت 
الملحئة الأولى سريعاًء ولكن _ كما يرل رمضان - بعد أن خلقت أثرين في نخطة النا: 


- تحاشي الاصطدام مع البريطانين بأي ثمن» تنادياً لإجهاض دعوته. 


۲ - بناء التنظيم السري"". 


يمكن القول إن تعاظم وجرد النظام الخاص أو السري حرم حركة الإخوان المسلمين 
من فرصة التدريب على ممارسة الديمقراطية» فقد حاولت اللحركة اختصار الطريق للوصول 
إلى السلطة. وابتعدت نتيجة ذلك عن المعارك البرلانية وتطوير الصحافة الحزبية وتدريب 
الكوادر على العمل السياسي العلني» وإنشاء تحالفات مبدثية صحيحة مع القرى رالأحزاب 
السياسية النشطة آنذاك. كذلك ركرت الحركة على تنمية القدرة العضلية والجركية والتاظيمية 
على حساب النشاط الفكري والنظري» وحتى الأخلاقي في معناه الشامل. فقد وجهت 
الحركة طاقات شبابية هاثلة ومفيدة نحو تكوين فرق الجوالة والرحالة والكشافة والكتاثب 
والأسر. وفي النهاية تحول النظام الخاص إلى قوة مدمرة يصعب السيطرة عليها والتحكم في 
أمالهاء تذكرنا بقصة بيغماليون (0۸ناةعر۴) الذي عشت تمثاله المصنوع بيده وتمرد عليه 
حين بت فيه الحياة . وقد أدى ضعف الثقافة السياسية لدى الإخوان المسلمين مع الموقف 
الفامض غباه الديمقراطية» وبالذات في الممارسة الشعلية ء إلى أخطاء جسيمة في التعامل مع 
السلطة والأحزاب الأخرى» وبالذات في فترة ما قبل حركة الیش في وز/ برلیر ٩۵۲‏ 

على رغم أن هذه الفترة كانت من أخصب حقب التاريخ الوطني الصري إلا أن حركة 
الإخوان السلمين لم تساهم فيها بحسب المنوقع من حركة تتمتع بنفوذها وشعبيتها 
وشعاراتبا. فمن الملاحظ أن الإخران المسلمين امتنعوا حقيقة عن القيام بأي نشاط ضد 
البريطانيين بعد المحنة الأول» ربالذات خلال الحرب. كما أن فرق الجوالة حشدت لتأييد 
القصر وخدمته في آول استعراض للقرة حن قدم املك فاروق إلى القاهرة في تمرز/ يرليو 
a:‏ وقد وصفت اة الإخران اللمين اشعراك الإخران بان احشد لم يسېق له نظیر في 
تاريخ مصر المدينة! › ثم تضيق: ١‏ . وفي ساحة عابدين › انتظم الإخوان على باب 
القصر رافعين أعلامهم تفون: (اله اکر ولله الحمدء الإلخوان المسلمرن يبايعون الملك 
العظم. نبايعك على كتاب الله وسنة رسوله)»". 


)٥۵(‏ رمضان» الصدر لفسه» ص ٠٤١‏ نقلاً عن: محمد شرقي زكي» الإحوان المسلمون والمجتمع 
المصري «القاهرة: مكتية وهية» »)۱۹۵٤‏ ص *. 

.)١ رمضانء المصدر نفسهء ص‎ )۵١( 

(۷) المصدر نفسهء ص ۳۸. ويلاحظ رمضان أن هذا الوصف قد حذف حين آعيد طبع مذكرات 
الدعرة والداعية عن دار الشباب عام 1۹۷۷ء مما يحمل في ذاته إدانة دامغة للواقعة . 


1٩۸ 


حفل سبجل الإخران السلمين بكثير من أحداث استخدام العنف» وأصبح الإخوان 
الملسلمون عر ضه لهم الاغتيالات راقرا پسببا السمعة السيثة التي اكتسبها النظام 
الحاص أو السري. . ويعتبر الإأخران مسؤولین عن اغتيال أحمد ماهر والمستشار أحمد 
ا لحازندار والنقراشي باشا. كذلك اعم الإخران بالانفجارات التي استهدفت ممتلكات 
اليهود في عام 1۹٤۸‏ أي بعد قرار التقسيمء فقد وضعت متفجرات في المحلات 
الكبرى والسينمات والشركات والمباني المملوكة لليهود أو الانكليز. ولكن تضرر المصريون 
أكثر من غيرهم من عمليات العنف» نظراً إلى وجودهم الكثيف في هذه الأماكن. كل 
هذا العنف لم يقد الإخوان المسلمين إلى اتحاذ مواقف وطنية خلال تلك الفترة من تاريخ 
مصر. فاستمر اللإخوان فى الشحالفات الخاطئة والانتهازية أحياناًء وحاول البنا أن يثاور 
بمهارة ليضمن شرعية الاعتراف بجماعتهء لذلك تقلب كثيراً: «لقد استفاد كخيره من 
خصوم الوفد من حادث ٤‏ فبراير» ثم استفاد من الجناح اليميلي قي الوفد ثم عاود تحالمه 
مع حكومات الأقلية». وخلال صعود الحركة الوطنية المصرية عام 41 > وقيام 
اللجنة الوطنية للطلاب والعمال» وقف الإإخوان المسلمون مح إسماعيل صدقي الذي 
وصفته الحماهیر أنه جلاد الشعب. وقد شاع تعليق مرشد الإخوان المسلمين حين وعد 
بخدمة البلادء مستشهداً بآية من القرآن: #وأذكر في الكتاب إسماعيل إنه كان صادق 
الوعد وكان رسولاً نبياً#“. وشهد عام ۱۹١١‏ أعنف الاشتباكات بين الإخوان 
والوفديين» ولماً الإخوان إلى استعمال كل الوسائل العدوانية والإرهابية ضد خصومهم. 


ارتد سلاج العنف إلى الإخوان المسلمين» وانتهى بحل الحماعة واغتيال المرشد 
حسن البنا. وفي وقت قياسي تم حل التنظيم بقرار في ۸ کانون الآول/ دیسمبر ٠۹٤۸‏ 
وآطلقت النار على البنا في ٠۲‏ شباط/ فبراير .۱۹٤۹‏ وكانت النتيجة _ ما أسماه رمضان _ 
الحصاد المر للعنف» فهو يقول عن العمليات بأها لو تمت «ضمن عملية كبرى للاستيلاء 
على السالطة وإقامة الحكومة اللإسلامية» لكان لها ما يبررهاء ولكانت ثمناً بخساً لهدف 
أسمي» ولكنها قامت لغير غرض ثوري حقيقي» ففقدت قيمتها النضالية» واتسمت 
بالطیش والاستٹخفاف بارواح الناس وعدم المسؤولية. وکان من حسن حظ مصر آنا ل 
تحكم بہذه العقلية التخريبية؟. ويضيف : «وكما أن العف الذي استخدمه الإخران أصاب 
الجماهير المصرية» فإن العنف الذي استخدمته حكرمة القصر آصاب الجماهير المصرية 
أيضاً. فقد لجأت حكومة ابراهيم عبد الهادي إلى استعمال أشد أساليب الضغط على 
الحريات» وفتحت المعتقلات» ومارست أبشع أنواع التعذيب والإرهاب والتخريف»'. 


(0۸) السعیدء حسن البتا. . متى؟ وكيف؟ ولاذا؟ ص .٠١١‏ 

(۹۹) القرآن الكريم» «سورة مريم ٠٠‏ الآية .٠٤‏ انظر أيضاً: رمضانء المصدر نفه» ص ٦١‏ - ۷٦ء‏ 
وطارق البشري» الحركة السياسية فى مصرء ٠٠١١ _ ٠١٤١‏ (القاهرة: الهيئة المصرية العامة للكتاب 
۲ ص ۱۹۷ ا 


(۰) رمضان» المصدر سه > ص A٤‏ 


۹ 


ویفرف رمضان بين العلف الثوري والعنلف غير الشوري؛ ولکن یہدو أن النظام ا 
خلق عنفاً لا يمكن السيطرة عليه . فحين حاول المرشد الجديد حسن الهضيبي التخلل 
العنف وإبعاد التنظيم العام عن المارسات السابقة التي جرت على الحركة النكبات 0 
كما يقولوك ‏ وجد صعوبة أو استحالة في ذلك . واستمرت حركة اللإخران المسلمين 
خاضعة لثنائية أو ازدواجية في القيادة» على رغم أن المرشد الجديد حسن الهضيبي سحاول 
بيجدية رماس أن يجنب التنظيم ما جابه النظام الحاص على الإسخوان المسلمين. ويبدو أن 
الإإلخوان المسلمين أدركوا ضرورة تقلیص نشاط النظام الخاص أو إيقافه» ولکنه تچاوز في 
فوته ونشوذه أية حاولة للحدجين والاستيعاب. فقد واجه المرشد حسن الهضيبي مقاومة 
قوية من كتلة النظام الخاص التي كان على رأسها عبد الرحهمن السندي ويشاركه أحمد 
حسين ومحمود الصباغ ومصطفى مشهرر وأحد زكي حسن. ورفضت هذه المجموعة 
الخضرع للسلطة التنظيمية المثلة في الهضيبي› ومع ذلك استمرت من دول أن تنقسم. 
فقد كانت تعتبر نفسها شرعية وتشكك في اختيار الهضيبي لفسه. . رتفاقم العداء بين 
الهضيبي والسندي بسبب الاختلاف التام حول الموقف مسن بقاء النضام الشاص ؛ فالهضيبي 
يريد إلغاء النظام الخحاص» بينما السندي يرى أن الجهاز هو خلاصة جماعة الإخران 
السلمين التي ستفقد قيمتها من دون . وعل رغم کل اهود عجز الهضيبي عن حل 
التنطيم السري. رقد توصل الإخوان المسلمون إلى حل وسط» ولكنه أيضاً أ يمكنها من 
السيطرة على الجهاز . فقد قررت ا ا العزيز 
كامل وكمال الدين حسين»ء أن تنهي الثنائية بإدماج الأسر التي تنتمي إلى التنظيم العام 
والتنظيم الفاص في قسم واحد باسم: «قسم الأسرا ويخضع لترجيه واحد يصدر من 
مكحتب الإرشاد. كذلك رأت اللجبة ضرورة العمل على على إزالة السرية تدريجياً عن النظام 
الخاص بإدخال أكبر عدد ممكن من الأعضاء فيه . ول تتمكن اللجنة من إقصاء السندي› 
فعيلت حلمي عبد المجيد رئيساً للجهاز. من ناحية أخرى» استمر الجهاز السري في 
البوليس» وعلى رآسه صلاح شادي. وترأس أبو المكارم عبد الحي الجهاز الحاص 
با لجيش» وبقيت الأسلحة فى حوزة الحهاز الحاص'. إن استمرارية هذه الوضعية داخل 
حركة الإخوان المسلمين» كانت الدءبب في الصدام الدموي مع عبد الناصر ونظام يوليوء 
ثم خلقت أرضية ظهور التنظيمات التطرة والإرهابية في السنوات الأخيرة. 


رابعا: الإخوان المسلمون والواقع السياسى المعاصر 
كان لطبيعة تنظيم الإخوان المسلمين الذي يتراوح بين الجمعية الخيرية والطريقة 
ومحدد» آثره في المواقف العذبذبة في علاقة الإخوان المسلمين مع السلطة ومع الأحزاب 


)11( شهادة خمد فرغلي › حكمة الشعب ٠»‏ ج ۵ ص TITY‏ 
)1( يو سض» الإخران المسلمون: هل هي صسحرة إسلامية؟ ۲ ج ۳ اللحماعة والعلش»› ص ١‏ 
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الأخرى خلال التاريخ الصري السياسي المعاصر. كذلك شخصةة التنظيم» أي غياب 
المؤسسة› جعلت مرفف المرشد هو موقف التنظيم› > وإن كان هذا الوضع قد قاد إلى 
انشقاقات وانقسامات مستمرة. فقد رتب الإخوان المسلمون علاقاعيم مع الآخرين بحسب 
قرم من فكرة الإسلام العامة أو بعدهم عنهاء وكأن الإسلام مخلو من المذاهب' والنحل 
والاجتهادات. فم 1 يحددوا أهداف معينة كالديمقراطية أو التنمية أو التحرير آو عدم 
الانحياز مثلأً ثم أخذوا يحون مع الأحزاب أو الحكومات عن الجرانب المشتركة أو عن 
حد أدنى للاتغاق أو التقارب. فمن البداية» كشب البنا في العدد الأرل من مجلة الجماعة 
النذيرء يقول: «إن الله لَيرّع بالسلطان ما لا يزع ہالقرآن»» ثم یضیف بأنه سوف يوجه 
دعرته إلى كل المسؤولين فإن أجابوا آزرهم» وإن لجأوا إلى المواربة والمراوغات «فنحن 
حرب على كل زعيم أو رئيس حزب أو هيئة لا تقوم على نصرة الإسلام؛ ولا تسیر في 
الطريق إلى استعادة حكم الإسلام وجد الإسلام»". ومن ناحية آخری کان من تکتيك 
اللإطران اخترافق الأحزاب المختلفة» ويظهر غمرض فكرة الإإخران أو على الأقل عمومية 
أنكارهم من خلال ما لاحظه بعض السياسيين في الأربعينيات: : إن الكثيرين من 
الصريين كانوا جمعرن في ذلك الین بين انتماءين : الانتماء لحزب والاتتماء للإخوان 
السلمين. بل يذكر أحمد حسين أن رؤساء الأحزاب وأقطاب السياسة والحكومة أقبلوا على 
تأييد الجماعة والتشرف بالانتساب إليها. فمرة حامد جودة» ومرة المرحوم صبري باشا 
وفؤاد سراج الدين» وثالئة صدقي» . 


كان من الطبيعي بسبب غياب رؤية سياسية واضحة أن يقع الإخوان المسلمون في 
أخطاء جوهرية خلال تاريخهم السياسي. فقد عرف عن الإخوان حالفهم مع القصر 
وحذرهم من حزب وطلي مثل الوفد. يورد أحد الياحثين دوافع تحالفهم مع القصرء كما 
٠‏ كان القصر والاخران يجمعهما العداء الشديد للشيوعية والديمقراطية والليبرالية. 

: كان حكم القصر طريلاً بينما حكم الوفد قصيراًء ففي خلال الغترة من نشأة 
الإلخوان عام ۸ حتی عام ۱۹۵۰ حکم الوفد مس سنوات فقط»؛ وحكم القصر 
باتقلابات دستورية في هذه الفترة سبعة عشر عاماًء وعلى ذلك فالتحالف مع الوفد يکرن 
ضرره أكثر من نفعه بالنسبة إلى الاخران. 

التحالف مع الوفد يتطلب من الإخوان المسلمين الاعتراف باستمرار القيادة له 
واستخدام الا الليبرالية في العمل السياسي واحترام الدستور»ء بينما حالفهم مع 
القصر يتيح لهم الأساليب الفاشية ويتيح لهم الفرصة للانقضاض على ال 


(1۳) النذير ۳١(‏ ربيع الأرل ۷١١٠)ء‏ نقلاً عن: السعيد» حسن البنا. . متى؟ وكيف؟ ولاذا؟ 
ص ۱۸۱. 
)1£( رمضان» الإخران المسلمون والتنظيم السريي› ص ۸ 04 
(1e)‏ يو سشا» الإخران المسلمون : هل هي صحوة إسلامية؟ » ص Sin:‏ 
۲١11‏ 


شهدت الفترة التي تلت حرب فلسطين عام ۱۹٤۸‏ تطورات دولية وإقليمية ومحلية ٍ 
مهمة؛ کان لها أثر مباشر في التحولات السياسية الداحلية. فقي افر السايقة لثورة 
تموز/ یولیو ٠۹١۲‏ كانت الظروف مهيأة لتغييرات جذرية أكثر من أي رقت مضىء أو 
كما يصف أحد المؤرخين: «مع اقتراب يوم ٠١‏ پوليو كانت القاهرة ومصر تحترق» ليس 
فط با معتى العارف عليه في پنایر c140۲‏ ولکن› من حيٹث تردي الوضع السياسي 
والاجتماعي» فلقد أوصل املك والمزسسات السياسية المسائدة لهء بالإضافة إلى الانجليزء 

مصر إل حالة من الحردي شديدة القسوة»"". و من ناحية أخرى» یری الإخران 
الملسلمورن أن البديل الشعبي الوحيد اللافس لهم وهو حرزب الوفا» قد فقد قدرته على 
اأيادرة. ویقول مور . : ارهكذا فلم يعد في مقدور النظام استعمال العصا الغليظة عبر 
أحزاب الأقلية من سجن واعتقال وتنسشرد» أو استعمال اليخدر الستمر في تسريب حر که 
الجماهير عبر مسارات جانبية على طريقة الوفدا. ويضيف : : (وهکذ| باتت الجماهير تدرا 
أن الود خدعها طريلا» وهو في النهاية يناز للملك والانجليز ضدها»". 


فمن الواضح أن الأرضاع تتأزم والحميع في انتظار خلاص متوقع في أية لحظة ۽ 
وضمن هذه الظروف اتجه بعض عناصر الإأخوان المسلمين نحو العمل وسط الجيش. وقد 
جرى تعأون بين مجمرعة شابة من الإخوان ضمت: صالح أبو رقيق وحسن العشماوي » 
في عمليات قليلة في القنال رأثناء حریق يوم ۲٢‏ كانون الثاني/ يناير .۱۹١١‏ ومن خلال 
هذه العلاقةء قبل اللإخوان مساندة حرکة الضباط الأحرار» وكان صالح أبو رقيتق أول 
من علم بميعاد الثررة قبل وقوعها ". ويرى بعض مؤرخي هذه الفترة» أن جماعة 
الإخران المسلمين تمكنث من إجشذاب بعض ضبباط اليش الشبان إلى الاهتمام بالقضايا 
العامة » وبالذات أثناء الحرب العالمية الثانية . ويعتقد أحد الضباط أن سبب ميل بعض 
الضباط إلى جاعة الإخران يرجم إلى معاداة هذه الحماعة الزبية على اختلاف بياراتما 
وأفكارهاء إل جانب ما اتسم به تنظيمها من دقه وانضباط يفرق ما كان في الأحزاب 
السياسية» وعلى رأسها الوفد. وعلى رغم ذلك ل يدم التأييد والتعاون طريلاً بسبب 
عحاولة كل طرف تأكيد استقلاليته ونحقيق رؤيته» فقد أخطأ الإخران امسلمون حين قبلوا 


)١7(‏ رفعت سيد أحمدى الدين والدولة والثورة (القاهرة: الدار الشرقيةء 1۹۸۹)» ص ١۷ء‏ وطارق 
البشري» الحركة السياسية ثي مصر» ۱١١١ - ٠۹٤١‏ : مراجعة وتقدیم جديد ط ۲ (القاهرة: د 
الشروق» ۱۹۸۳). 

(1۷) محمد مرروء العركة الإسلاية في مصر من ۱۹۲۸ إلى :۱۹4۳١‏ رؤبة من قرب (الغاهرة: الدار 
المصرية للنشر رالتوزپم» غ1۹۹)ء» ص ٩۷‏ و۹۹. 

.٠١٠١ ٠٠٠١١ رمضان. الإخران المسلمون والتنظيم السري» ص‎ )٦۸( 

(0۹) زكريا سليمان بيرمي» الإخوان المسلمون: بين عبد الناصر رالسادات من المنشية إلى المنصةء 
1۹۸4١ _ ۲‏ (القاهرة: مكتبة وهبة» ۱۹۸۷)» ص ١١‏ وأحمد حمروش» قصة ثورة ۲۳ يوليوء؛ ۵ ج 
(بيررت: المؤسسة العربية للدراسات رالنشرء ۱۹۷٤‏ ۔ ۱۹۷۸ء ج >»١‏ ص ١١٢١ء‏ 


1۲ 


بحل الأحزاب» لأن القرار لم يشملهم باعتبارهم جعية دينية. وتعرض الإخوان لمحنتين 
في عامي ۱۹٥٤‏ و وصاروا العدو الرئيسي للنظام الناصري الذي طاردهم 
ولاحقهم وسجنهم واعدم عددا من رموز الحركة. وفي هذه العلاقة الوثيقة مح الساطة 
الجديدةء ل تستطع حركة الإخوان الإفادة من شعبيتها وتنظيمها ولجأت إلى عنف ارتد 
إليها مجدداء وأعادت الظروف نفسها بسب عجز الحركة عن أن تتحول إلى مؤسسة حزبية 
حديثة تؤمن بالديمقراطية والتعدد وحق الاحتلاف» كمبادئ أساسية من صلب أفكار 
الحركة. ۰ 

ليس من أهداف هذا الكتاب التأريخ لحركة الإخران المسلمينء ولكن الغاية بيان 
موقع الديمقراطية في فكر حركة الإخوان المسلمين ومارستها. كثيراً ما يُظهر الإخران 
السلمون أو الإسلاميون عموما» ضيقهم من تركيز بعض الباحثين والسياسيين على تاريخ 
الإ-خوان المسلمين وإبراز جوانب العنف ومعاداة الحزبية . بينما يرى الإخوان أن الركة 
تعرضت لتجارب قاسية جعلتها تحاول آن تعيش حاضراً تلف کثیراً عن الماضى . ويژكد 
الإاخران على وجود - ما يمكن تسميته ‏ قطيعة سياسية وقكرية في الحقب التاريية 
الختلفة» تجعل من الممكن القول بأن الإخوان الجددء أي الذين أعادوا تنظيم أنفسهم منذ 
السبعينيات قد تخلرا عن الكثير من المواقف التي كانت تعتبر من الثرابت في الأربعينيات 
مغلا . لذلك يطالب الإخران المسلمون الباحثين بأن يعرضرا الإخوان السلمين الموجودين 
حالياًء وليس الذين كانراء خاصة إذا كنا نريد استشراف مستقبل الحركة وإمكانات 
تطورها مستقبلاً. ولهذا سنخصصر الزء التال لا يسميه بعض المؤرخين حركة اللإخوان 
السلمين الجددء بداية من عهد الساداتء أي عام ١۱۹۷ء‏ وبتحديد أدق بعد أيار/ ماير 
١‏ بانتهاء صراع السادات مع ما أسماه مراكز القرى الممثلة في الاتحاد الاشتراكي . 
ويربط أحد الكتاب بين الفترتين وعودة حركة الإإخوان المسلمين إلى الساحة السياسية» 
يقول: «بدأت تيادات الإخوان في معتقل طرة السياسي في جمع شمل الإخوان قبل موت 
عبد الناصرء ول يكد يموت حتى نشطت الحركة» وظهرت قيادات جديدة أنضجتها سنين 
الاعتقال» وعلى رأسهم: مصطفى مشهور» وحسني عبد الباقي» وأحد الملط» وأحمد 
حسين» ومأمون الهضيبي» بالإضافة إلى القيادات التقليديةء مثل فريد عبد الخالق» وعبد 
القادر حلمى» وأعضاء مكتب الإرشادء» رعلى رأس هؤلاء المرشد حسن الهضيبى. 
وبدأت المكاتب الإدارية تتشكل من جديد. لقد أعاد موت عبد الناصر تشكيل جماعة 
الإخوان من جديد". استفاد الإخوان من صراع السادات مع جموعة عبد الناصر 
والاتحاد الاشتراكى» فقد رتب الملك فيصل لقاءٌ بين السادات وزعماء الإخوان المسلمين 
في النارج» مثل سعيد رمضان رئيس المنظمة الإسلامية في جنيف» والتي تساندها العربية 
السعودية. وعبر السادات في هذا اللقاء عن الأهداف المشتركةء فقد قال لقيادات 


)۷١(‏ عبد العظيم رمضان» جاعات التكفير في مصر: الأصول التاريخية والفكرية (التاهرة: الهيثة 
الصرية العامة للکتاب »)۲۹٩۵‏ ص .٠١٣۵‏ 
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الإخوان: إنه يراجه نفس المشاكل التي قاسوا منهاء ويشاركهم أهدافهم في مقاومة 
الخاد والشيوعية؛ وعرضص عليه م استعداده لتسهيل عودتم إلى النشاط العلني في 
مصرا* '“. ونتج من ذلك الإفراج عن الدفعة الأولى من الإخران السلمين المعثقلين › کان 
ضمنها عمر التلمساني» الذي أصبح مرشداً عاماً للإخران بعد وفاة الهضيبي (AT)‏ 
واستمر الإفراج تدرا حى أصدر السادات في موز/ يوليو 4V0‏ عفرا شاملا عن 
العقربات التي صدرىت في القضايا السباسية فيل ٠۵‏ أيار/ ماو ۷1 من المحاكم العأدية 
أو الاستثنائيةء أو المجالس المسكرية أو عاكم الثورة» والشعب"" . وهكذا عاد الإخران 
السلمرن إلى الحياة العامة فى ظروف جديدة وبتجارب وخبرات جديدة. 


خامساً: علاقة الإخوان الحدد بالسلطة 


درج الإخوان المسلمونء في كل الظروف والبلدان الختلفةء على تحديد علاقاتمم 
بالسلطة الحاكمة بحسب موقفها من تطبيتق الشريعة الإسلامية أو من قبول تعديل 
القوانين» لكي تتقارب أو لا تتناقض مع الشريعة الإسلامية. كذلك بحسب قرا من 
الشيرعيين واليساربين أر بعدها عنهم» أو ما يسميه الإخران التيارات غير اللإسلاميةء 
والتى يضاف إليها أحياناً تنظيمات وحاعات القوميين رالاشتراكيين والليبراليين» وقد 
أضيف إليها فى الفترة الأخيرة العلمانيون. هذا وقد أرضت سياسات السادات الأرل 
توجهات الإخران السلمين» وهو بدوره كان فى حاجة ماسة إلى مسائدة الإخوان بعد أن 
تخلص من اليساريين والناصريينء ولم تكن له كتلة أو جموعة سباسية تؤيده. لذلك التقى 
السادات والإخوان حول معاداة اليسار والشيرعية» كما أطلق على نفسه لقب «الرئيس 
المؤمن؛ تأكيداً لميوله الدينيةء ثم أدخل تعديلاً دستورياً عام 1۹۷١‏ حيث تنص الادة 
الثانية على «ان الإسلام دين الدولة واللغة العربية لغتها الرسمية ومبادئ الشريعة الإسلامية 
مصدر رئيسي للتشريع؟. أعقب ذلك طرد الخبراء السوفيات» مما حسم تحول مصر 
السادات إلى المعسكر الغربي» وداخلياً اتجه النظام نحو التحالف مع القرى اليمينية» وءلى 
رأسها الإأخران المسلمون. هذا وقد شهدت هذه الفترة تحرلات سياسية حاسمة تثلت فى 
تطرير صيغة الحزب الواحد - الاتحاد الاشتراكى - وانتهت العملية بالوصول إلى إقامة 
النابر داخل الاتحاد الاشتراكي . وقرر السادات في آذار/ مارس ۱۹۷١‏ السماح بقيادة ثلاثة 
منابر نمثل الاتجاهات المرجردة: اليمين (تنظيم الأحرار الاشتراكيرن)؛ الرسط (تنظيم مصر 
العربي الاشتراكي) وأليسار (تنظيم التجمع الوطئي التقدمي الرحدوي) . ودخلت ذه 
النابر معركة انتخابات مجلس الشعب في صيف ١۱۹۷ء‏ وفي أول اجتماع للمجلس في 
تشرين الثاني/ نوفمير ۱۹۷١‏ أعلن رئيس الجحمهورية تحويل التنظيمات السياسية الثلاثة إلى 


(۷۱) المصدر نشه» ص 1۹۷. 
(۷۲) المصدر نقسه» ص ۱۹۸ ۔ 1۹۹. 
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أحزاب» ثم صدر قانون الأحزاب السياسية في حزيران/ يونيو 14۷۷" . 

كان السادات يسعى لاستغلال الإخران كقوة سياسية تحقق له قدراً من المشروعية 
السياسية وتصد عنه المعارضة من دون أن يلجا إل القع الباشر» وهر الذي کان يتحدٿ 
كثيراً عن دولة المؤسسات. وكان الإخوان المسلمون يظنون أهم يستغلون السادات في 
تحقيق قانونية رجودهم؛ وقي جذب ا إلى وضو ق الشريعة الإسلامية وجعله 
اطي شکلا مسيرة ة الإاخران“ خاصة بعد د أن تعرضت راطا دموية مع السلطات 
المخحلفة › وأصبح ميل اللإخوان تخر الاععدال والمهادنة واضحاًء وتنازلت عن طم و حها في 
الوصول إلى الحكم وتأسيس الدولة (أو الخلافة) الإسلامية. فقد استفادت من الانفتاح 
السياسي اللحسوب الذي دشن السادات به عهده. . فقي الظروف الحديدة كان بإمكان 


الإخران إعادة تنظيم صفوفهم وتكرين منظماعهم الجحماهيرية» من دون تدځل من 
البكومة. وانطلقت الشائعات في ذلك الحين بأن حاعة الإخران ستطلب الترخيص بإعادة 
تأسيسها ك «جعية ديئية! برئاسة كمال الدين حسين أو حسين الشافعي 2 ضباط ثررة 


تموز/ يوليو المعروفين بمیولهم الإسلامية)ء ولكن الرجلين نفيا الإشاعة"“. وقد استمرت 
حرکه الإخوان في نشاطهاء وسمح لها بإصدار جلة الدصرة في قوز/ يولي ٢‏ حت 
إدارة وإشراف عمر التلمساني وصالح العشماوي كرئيس تحرير. وصار للإخوان منبرهم 
الإعلامي العلني بعد أكثر من عشرين عاماً من المنم والسريةء وإن كان الكثيرون يرون أن 
جلة الدعرة بقيت دون مستوى الأحداث والتطورات. فعا ى سبيل المثال» يقول رمضان: 
«. . . فقد ظهرت دون المستوى الفني المطلوب» ولم تكن الموضوعات التي عالجحتها نما 
يلبي حاجة الجماهير الإسلامية والشباب المسلم»ء أو يعبر عن مشاكل المجتمع الملحة» أو 
يمثل أكثر وجهات النظر استنارة. وقد دارت المقالات الرئيسية التي نشرعما الدعوة حول 
تفس البادئ الأساسية القديمة التى تكرّن فلسفة الجحماعة فيما عدا الخلافة الإسلامية». 
ويضيف غدداً مضمون علاقة جماعة الإخوان بالسلطة الحاكمة: «أما اتجاهاتا السياسيةء 
فقد اتجهت إلى إدانة ومهاجمة حكم عبد الناصر في عنف. ومهاجمة الشيوعية في مصر 
والعالم» e‏ النظام القائم لحسب ثقته حتى يسمح بتكوين حزب سياسي شرعي 
للجماعة»" 


عزز السادات وضعیته بعد حرب ۱۹۷۳ ولم يعد بخشى الخطر اليساري› ولکنه ‏ 
حسم قضايا الوجود الصهيوني والمشكلة الاقتصادية . لذلك جاءته المعارضة من مواقم 
جديدة» ما جعله يستمر في حاجته إل استخدام الإإخوان فى إطار لود لا يسمح لهم 


(vT)‏ عار ى الدين هلال [رآخرون]» تجرية الديمقراطية في مصر› ۱۹۷۰١‏ ۔ ۱۹۸۱ء ط ۲ (القاهرة: 
المركز العربي للبحث والئشرء ۲ ص .۳٦‏ 

.1۹۹٩ رمضان. المصدر نقسه» ص‎ )۷٤( 

(۷) المصدر نفسه» ص ١_٠٠١‏ 


بانشاء حر الستقل . فمن المعروف أن حكم السادات كان في البداية حاثراً بين اتجاهين 
نی التعامل مع الإسخوان المسلمين: الاتجاه أو الموقف الأول یری أن الإخوان المسلمين 
دون غيرهم يمغلون الكيان الوحيد القادر على آن يكون ترياقا سياسيأً وفكريا ضد 
الشيرعيين؛ وبالتالي» يۋيدون متحهم الشرعية» وکان عل راس هذا التيار سيد مرعي 
رئيس مجلس الشعب. وكان يعتقد بأنه ليس هناك حساسية لظهور آي حزب» ما دام قيام 
الأحزاب يشم في ظلل الوحدة الوطلية والسلام الاجتماعي وحشمية الحل 
الاشتراك_”". أما الاتجاه الثاني» فكان على عكس ذلك باعتبار أن مواجهة الشيرعين 
تسشحتق هذا التنازل أو المخاطرة بقيام حزب يطالب بتطبيق الشريعة الإسلامية مع تعذر 
تعقيق الاطة ذلك المطلب. يضاف إلى ذلك» خطر مديد الوحدة الوطية بسيب سعارضة 
الأقباط. ومشل هذا الرضع سيقود حتماً إلى مواجهة بين السلطة وحزب من هذا النوعء 
لذلك مال الرئيس السادات إلى اتجاه عدم الاعتراف بشرعية الإخوان» وأعلن بحرم أنه لن 
يسمح بتیام حزب سياسي على ساس يني" . واستمر هذا الوضع المزدوج: اعثراف/ 
عدم اعتراف» وقد عبر عن ذلك أحد قادة الإخران المسلمين مأمرن الهضيبي بقرله إن 
السادات خشى أن يعترف بتانونية وجرد الإخوان» على الرغم من أنه اعترف براقعية 
وجردهم حين كان يلقي بعمر التلمساني ويدعره في مناسبات عامة» ويبرر هذه 
الازدراجية بين القانونية والواقعية: "وبالطلبعم كان سبب الاعتراف (بواقعية) هذا الوجود 
الإخران هو عاولة السادات لتهدئة بعض الشباب الذين كانرا يتظاهرون فى الاسعة 
وقتهاء كما كانت الشرطة المصرية تستعين بقياداتنا لنم أي شطط عند الشباب» بمعنى أن 
النظام كان يتعامل مع الإخوان باعتبار أنم - عملياً ‏ موجودون»*" . 
واصلل السادات رالإخران المسبلمرن لعبة الاحتواء والمهادنة» ولكل طرف حساباته» 
خاصة بعد أن ظهر للسادات عدو جديد هر الحماعات الإسلامية الأكثر تطرفاًء والتى 
تأثرت بأنكار سيد قطب التكفيرية وأباحت استعمال العف في تغيير النظم الجحاهلية. فقد 
دعمت الحكومة الطلاب الرتبطين يحركة الإخوان المسلمين» وهناك النموذج البارز لهذا 
الدعم الممثل في عمد عثمان اسماعيل» غافظ أسيوط » الذي جعل من جامعة أسيرط 
بؤرة للعنف الذي اشتعل في كل النطقة وحتى اليوم. وقد صار للإخوان مهمة جديدة 
هي مقارعة الحماعات الإسلامية الأكثر تطرفاً من داخل منطقهاء على رغم عدم وجود 
اختلاف في الأمداف النهائية : قيام الدولة أو المجتمع الإسلامي. فهما يتلفان في 
الرسائل وطرق إحداث التغيير فقط» كما أن الإخران المسلمين قد جأرا إلى وسائل فى 
فترات سابقة» وقد يلجأون إليها مستقبلاً إذا دعت الضرورة إلى ذلك. ولم يكن غريباً أن 


۲ المصدر سمه 4 ص‎ (VT 
.٣؟ المصدر تفه ص‎ (¥) 


(VA)‏ مأمون الهضيبي» في: عمرر عبد السميع» الإسلاميون: حوارات حول المستقہل (القاهرة: 
مكثبة الثراث الإسلاميء 144۲(« ص 0۸. 
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تحاول كل المجمرعات الإسلامية في الجحامعات أن تتوحد تحت رئاسة الإخوان المسلمين» 
وقد تبنت جلتهم الدعوة نشر أخبار الحماعات الإسلامية وتشجيح نشاطها. ٠‏ وتم أيضاً 
ميم الحماعات الإسلامية داخل الجامعات وخارجهاء ونتج من ذلك تڪوين شکل 
تنظيمي عام سمي سمي المؤتر الإسلامي الدائم للدعوة الإسلامية۲. واختير عمر التلمساني 
رئيساً له" . واعتبر هذا التطور تحدياً لسياسة السادات بعد حرب تشرين الأول/ اكتربر 
۳ باه الإسلاميين» فقد قرب الإخوان المسلمين بقصد مراجهة تيار العنف الذي ميز 
الجماعات الإسلامية الحديدة. وفي الوقت نفسه خلق انشقاقات داخل الحركة السياسية 
الاسلامية عموماً باستخدام الخلانات السياسية وتعميقها. ويرى بعض الباحشين أن 
السادات قد وقع في خطأ جرهري حين ۾ يدرك ما هر مشترك بين الاخوان والجماعات 
واعتمد على تفرقة ظاهرية لأہاء كما تكتب هالة مصطفى «اعتمدت على التمييز بين 
الاستراتيجيترن اللتين اتبعهما كل من الإخران رالجماعات الإسلامية الأخرى في تعاملهما 
مع النظام» ولكن على الرغم من صحة هذا التمييز إلا أنه ل يأخد في الاعتبار 
الايديولوجية والأساس الفكري اللذين قام على أساسهما كل من هاتين القوتين» 


كان من الطبيعى أن يبرز التناقض بين ترجه السادات الغربي وبين أهداف 
الإسلاميين الرافضين للشرق والغرب» خاصة بعد انحسار دور العدو المشحرك: ١‏ 
والاشتراكية . فالسادات ل يطبق الشريعة الإسلامية» وسياسات الانفتاح الاقتصادي فاقمت 
الأزمة الاقتصادية وزادت مستوى المعيشة سوءاً. وفى السياسة الخارجية تسارعت خطرات 
السادات نحو الصلح مع الكيان الصهيوني» ففي وقت قياسي كانت زيارة القدس وكامب 
ديفيد ومعاهدة الصلح. وكان لا بد س اصطدام المصالح» خاصة وقد استفاد الإسلاميرن 
جيدا من السكرت عن نشاطهم» بل تشجیعه تشجيعه في بعض الأحيان. ومح بداية الثمانينيات 
ظهرت التيارات ال سلامة السياسية كقوة رليسية إن تكن تكن القوة الشعبية الأرل. وقد 
آکدت سیطر تېم عل مژڙسسات المجتمع المدني» وانتشارهم الإعلامي» ووجودهم الرمزي 
في الشارع المصري. أي الأزياء والمظاهر الإسلامية. 


وقد اكتشف السادات نفوذ الإسلاميين في وقت کان يريد فيه تشبيت سياسته 
الخارجية أو مغامرته» لذلك كان رد فعله عصبياً وانفعالياً» وإحساسه بخطرهم مبالغاً فيه . 
اعتبر السادات أن الجماعات الإسلامية الحديدة نمثل الجهاز السري الحديد لللإخران 
السلمين» ولكن هذه المرة يعمل في العلن. كما اتهم السادات الإخوان المسلمين بآم 
غرسوا بذور فكرة الحاكمية والسلطة الكافرة والمجتمع الجاهلي والعنف في هذه 
الجماعات"“. ولكن رمضان يرى أن السادات أخطأً في هجرمه على الإخوان بعد قيام 


(۷4) رمضانء المصدر نفسه» ص .٠۸‏ 

)۸٠(‏ هالة مصطفى» الدولة والحركات الإسلامية المعارضة بين المهادلة والمواجهة فى عهدى السادات 
ومبارك (القاهرة: مركز المحروسةء ۱۹۹۵( ص .۳١۹‏ ' ا 

(۸1) رمضان» المصدر نفسه» ص ۲۲۰ .۲۲١-‏ 
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المؤتمر الدائم للدعرة الإسلامية»ء لأن هذا امقر في نظره غاولة من الإخوان لاحتواء 
التطرف» خاصة وأنهم لم يعودوا القوة المؤثرة في قيادة العمل الإسلامي يسيب دور 
جماعات التكفير وعللى رأسها الجهاد. وقد قرر السادات توجيه ضربة إلى الإسلاميين» على 
ضوء معلومات جهاز المخابرات القائلة بخطر يواجه النظام. بادر السادات بحملة 
اعتقالات في أیلول/ سبتمبر ١۱۹۸ء‏ كان فيها للإسلاميين النصيب الأكبرء إذ كان من 
العتقلين عمر التلمساني ومصطقى مشهور وصالح عشماوي وقيادات آخرى من الإخوان» 
ومئة جمعية من الجمعيات الإسلامية التقليديةء و١٠٠۲‏ من الجماعات الإسلامية. وبلغ عدد 
المعتقلين من جاعات التكفير ٠٤1۹‏ وذلك بحسب ما ورد في خطاب السادات في ٠٤١‏ 
أيلول/ سبتمبر “۱۹۸١‏ . وكان اغتيال السادات خاتمة حقبة في تعامل الإسلاميين مع 
سلطة ناوروا معها واستفادوا من عزلتها السياسية في النهايةء وهم ل يتعرضرا للقرم 
والاضطهاد كالذي ختموا علاقتهم به مع عبد الناصر. 


وتكشف ممارسات جاعة اللإخران المسلمين قي تعاملها مع السلطة السياسية عن 
ضمور حسها الديمقراطى» فد كان موقفها من الديمقراطية في كل الأحوال حكوماً 
بتحالفاتبا اخاطئة وبأرضاع آنية» وسرعان ما يتبدل مرقف الإخوان. فقد سايرت التجربة 
الديمقراطية قبل عام ۲ واعتبرعها الأقرب إلى النظام الإسلامي» على رغم أن بعض 
منظري الحركة كادوا آن يساووا بين الديمقراطية والدكتاتورية بسبب غياب الشورى. يقول 
عودة: إن النظام الديمقراطي يقرم في أصله على الشورى والتعاون» ولكنه ينتهي بعدم 
التجرد وبسوء التطبيق إلى تسليط الملحكومين على الحاكمين وانعدام التعاون بينهماء وإن 
النظام الدكتاتوري بقوم قي أصله على السمع والطاعة والثقة بين الحاكمين والمحكرمين» 
ولكنه يهي بعدم التجرد وسوء التطبيتق إلى تسليط الحاكمين على المحكومين وانعدام الثقة 
بينهما. ويتوصل إل شكل غريب من الحكم يتطابق مع توفيقية الإسلاميينء ولكنه آقرب 
إلى النماذج الثالية أو التجريدية التي يستحيل وجودها على أرض الواقع . يقول عن النظام 
الإسلامي إنه يقوم على الشررى والتعاون والتجرد في مرحلة الاستشارة» وعلى السمع 
والطاعة والثقة في مرحلة التنفيذ» ولا تسمح قواعده بتسليط فريق على فريق» وخلص إلى 
نموذجه الالي: ويها جمع النظام الإسلامي بين ما ينسب إلى الدكتاتورية من مزايا 
وحاسن؛ ٿم هو في الوقت نفسه بريء من العيوب التي تنسب للديمقراطية والدكتاتورية 
معا" . فمن الراضح أن الإسلاميين يفتقدون المفهوم الواضح والدقيق الذي يقسر معنى 
الديمقراطية لديممء وذلك ببساطة لأن الديمقراطية ۔ كما رددنا كثيراً - ليست من 
أولويات الحركة الإسلامية بمختلف تياراعما وأزمنتها التاريخية. وقد يكمن هذا السبب في 
أن جماعة الإخوان المسلمين - كما يقول بعض المؤرخين - لرحت بمسايرة الديمقراطية 


(۸۲) المصدر نفسهء ص ۲۲٣۳‏ ۔ .۲۲٤١‏ 
(۳) عبد الشقادر عردة» الإسلام وأوضاعنا السياسية (بيروت: مؤسسة الرسالةء c(1 AA‏ 
ص TA. Te¥‏ 
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القائمة آنذاك» ولكنها م تشارك في مسيرة تدعيم الديمقراطية وحاية التجربة من خلال 
تعميق المعنى والممارسة» وانحازت ‏ تكتيكياً - إلى القصر يقصد المبحافظة على وجودها 
العلني وا لمعترف به رسمياً. . ثم اتجهت إلى صف المداء للملك وتحالفت في البداية مع 
الضباط الأحرار وأیدت موقضهم في القضاء على التبچربة وإلغاء الأحزاب› وأعست جركة 
الإخوان المسلمين أن فكرة الأحزاب غربيةء وأن رسالة الإسلام هي جع الكلمة. ولكن 
الحركة أدرکت أنه من الصعب أن تقوم بأي دور مستقل في ظل نظام عسکري»؛ فعادت 
لتؤيد الرجوع إل التعددية ‏ حتى لو كانت موجهة - في عهد السادات لكي تضمن 
وجودها العلني وفرصة التعبير عن أفكارها““ . ولم يكن خلافها مع السادات بسبب 
الديمقراطيةء بل بسبب مراقفه غير الوطنية تجاه الكيان الصهيرني والولايات المتحدة 
الأمريكية. 


استهلل الرئيس حسني مبارك عهده بإطلاق سراح السياسيين والمفكرين والشخصيات 
العامة التي اعتقلها السادات قبل اغتياله بشهر واحد» ثم حاول الاستمرار في سياسة 
توسيع المشاركة وإعطاء القوى السياسية فرصة العمل والحركة من دون أن محل ذلك 
بطبيعة النظام القائم . ويرى بعض الباحثين حقبة الشمانينيات فترة انتقالية أخرى ل تكتمل 
مقوماتا بعدء فقد بدأت من إعلان السادات التحول من «الشرعية الشورية) المرتبطة 
بفلسفة ثورة تموز/يوليو ٠١١١‏ إلى «الشرعية الدستورية»“ . ولكن سيرورة العملية 
الديمقراطية ظلت ناقصة بسبب الموقف من الإخوان الملسلمين وقرى الإسلام السياسي 
عموماً. فقد سمح النظام بحرية أكثر للأحزاب» ولكنه تمسك بمنع قيام الأحزاب على 
سس دينية» وهذا يعني حرماهم من العمل . وعلى الرغم من ذللكف» اعترف الحكم 
بالوجود الفعلى للاسلاميين. فقد أصدروا الصحف» ونشطوا فى الاتحادات المهنية 
والنقابيةء كذلك تحالفوا مع أحزاب معترف بہا. فالنظام يريد أن يحافظ على الأمر الواقع 
وأن يحقق الاستقرار ويمنح التطرف» بل أصبح الإخوان المسلمون'منشغلين بنفي صلتهم 
با حماعات الاسلامية وإدانتهم استعمال العنف في الحياة السياسية. وظلت الحكومة في 
علاقة لا سلم ولا حرب مع الإخوان المسلمينء؛ ولكن احتمالات الصدام هددت الإخران 
على الدوام» وبالفعل تعرضوا لحملات اعتقال وتوقيف» على رغم مهادنتهم السلطة. وقد 
تم في الفترة الأخيرة اعتقال مجموعات من الإخوان المسلمين بدعرى علاقتهم مع جاعات 
متطرفة . وقد اتهم الإخوان المسلمون الحكومة بها تقرم بمثل هذه الحملة في هذا الرقت 
بالذات» لأا تريد حرمانمم من المشاركة بفعالية في الانتخابات التي كانت ستجري في 
تشرين الثاني/ نوفمبر .1۹۹١‏ والحكومة - بحسب الوضعية القانونية _ أخذت تعلن بأنه لإ 


٠١١۲ الإخران المسلسون: بين عبد التاصر والسادات من المنشية إلى المنصة»‎ ٠ بيرمي‎ (AE) 
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(A6)‏ مصطفی» الدولة والمر کات الإسلامية المعارضة بين المهادنة والمواجهة فی عهدي السادات 
ومبارك س ۹ 
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يوجد ما يسمى بالإخوان المسلمين» أما الإخران فيكتفون بالرد من خلال التسلل في 
النقابات والتحالف مع الأحزاب الأخرى؛ لذلك كان لا بد من أن تحدث المراجهة. 


يبدو أن تهمة العنف والإرهاب ل تفارق الإخوان المسلمين» على رغم سشوات 
المهادنة» فالحكومة تشكك في موقفيم من الإرهاب. ويلاحظ أن السياسة الأمنية الحالية 
نتبع طريقة جديدة في مكافحة اللإرهاب» تقرم على البادرة والهجوم» ذلك یری بعضهم 
أن الحكومة تريد استباق الأحداث ومعرفة الموقف الحقيقي لللإخوان من الإرهاب. فشك 
بدأت الاعتقالات فی کانرن الثاني/ يناير ٥‏ حي أعلنت السلطات القبض على ۲۸ 
شخصاً من الإخوان أبرزهم عصام العريان عضو مجلس الشعب السابق وعضر نقابة 
الأطباء» وكانت التهمة هي: الانضمام إلى جماعة سرية دف إلى قلب نظام الحكم 
بالقرة. وتتالت عمليات الاعتقال وتنوعت الاعهامات» مثل وجود معسكرات تدريبيا 
ومحررات تنظيمية. من جانب آخر» حكمت المحاكم بإطلاق سراح بعض العتقلين 
احتياطياً عل ذمة التحقيق . ويلاحظ أن ليجة الإخوان السلمين في إدانة هذه الاعتقالات 
لا تخلر من تحدي السلطة. يقرل سيف الإسلام البنا: ١هل‏ المطاوب هر إصدار حكم 
بالإعدام المدني على كل من يؤمن بفكر الإخوان» فيحرم من حقرقه السياسية؟ هل 
المقصود أن يمتنعوا عن أداء أي دور اجتماعي ا انتصادي حتى لا يتهموا بإحياء جماعة 
الإخوان؟ هل نجمدهم تماماً ونضعيم في توابيت؟ الإخوان لن يدخلوا إلى العوابيت» 
فالحقوق القانونية والدستورية مكغولة لكل ا أما مأمون الهضیبی فیری آن 
الإخوان لا يمكن أن يتعرضرا لضربة ثاللة كتلك التي تعرضرا لها في الخمسينيات 
والستينيات» وان ال أمر صعب للغاية لأن إلجماعة «تقوى باستمرار» ويؤكد أن حاعته 
لن تعود للجحور أو التوابيت تحت وطأة الهجمات الأمنية"" . 

يمكن القول إن السلطة لم تستطع تدجين الإخوان المسلمين تماما فهم يشعرون 
پتنامي نفوذهم السياسي ؛ کما أن موققهم الغامض من الإرهاب جعلهم سن المستفيدين 
ضمنياً من أعمال الإرهاب . ويستمر الترتر في علاقة الإخوان والسلطةء وقد ينتهي الأمر 
بقارت ما مع الحكومة المصرية التي تسعى إلى إبعاد الإخوان عن الأسنوات» والتوغل في 
العمل الإرها لأن الأسس الفكرية لكل الإسلاميين تكاد تكون ذات صلة وثيقة. ولكن 
الإخران نجحرا أكثر بإضعاف القوي الديمقراطية والليبرالية رالعلمانة " وعم کما 
يبدو ليسرا بعيدين كثيراً عن المعارك الفكرية المستمرة في المجتمع المصري» مدل: مور 
السكان» وقضية نصر حامد آبر زيد» ومۇتر المرأة العالمي» وقضايا الحسبة والموقف من 
الفشون والآداب. فهذه قضابا تقع في قلب البرنامج الأخلاقي رالتربوي للإخوان 


(۸) سيف الإسلام البنا ل «الوسط١:‏ الإخوان لن يعردوا إلى التوابيت٠٠‏ حاوره في القاهرة مد 
صلاح؛ الوسط (۷ ۔ ۱۳ آٻ/ اغسطس ۱۹۹۵)ء؛ ص ۱۷. 

(۸۷) المستشار محمد مأمون الهضيبيء في .حرار في مجلة: العام العدد ٠٠٤‏ (أيلول/ سبتمبر 
٥)؛‏ ص .۱١‏ 
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السلمينء وتحتاح إلى مواجهة ومواقف ثابتة حماية لقيم المىجتمع وتوجه غالبية المواطنين 
المسلمين . 


سادساً : علاقة الإخوان الحدد بالاحز اب الأخرى 


يدلل الإخوان المسلمون على قبرلهم بالتعددية الحزبية والنظام البر لاني من خلال 
إصرارهم على دخول الانتخابات» على رغم عدم حصرلهم على ترخيص رسمي بقانونية 
الجماعة. ويقول أحد قادتمم بأن الإخران اشتركوا- كأنراد أو جاعة متحالفة مع أحزاب 
أخرى من بداية الانفتاح السياسي في منتصف السبعينيات - في كل الانتخابات البرلانيةء 
والانشخابات المحلية . وهذا دليل على الرغية الصادقة في المشاركة قي العملية الديمقراطية 
لإيمامم بالتدرج البطيء لإقناع الجتمع بالشيار الإسلامى”““ . ويمكن القول إن ظهرر 
الحماعات الإسلامية الأكثر تطرفاً وميلاً للعنف› ساهم في تمسك الإخوان السلمين بتأيد 
الحزبية والبرطانيةء لكى ينأوا عن تلك الجماعات . وهذا جانب من توازنات السلطة الحاكمة 
أيضاً التي كانت تطلب _ مباشرة أو غير مباشرة - من الإخوان المسلمين إظهار إدانتهم 
للعنف والتعبير عن ذلك سیاسیاً ودینیاًء وآخر مثال على ذلك هر المرقف من عحاولة اغتيال 
الرئيس حسني مبارك في أديس أبابا في نڄاية شهر حزيران/ يونيو ,.٥‏ هذا وقد کانت 
لثيجة هذه العلاقة هي أن الإخوان المسلمين طالبرا بحزيم اسفاص »> ولکن م يصعدوا 
الأمور الى درجة مقاطعة الانتخابات مشلا والحكومة من جانبها م تعترض على وجرد 
الإخران في البرلان . وقد يبين هذا الوضع موقف اللإأسلاميين من الديمقراطية› فهم لم 
يناضلوا من أجل إثبات مبدأً هو: حق الجميع في تشكيل أحراهم واكتفرا بإتاحة الفرصة 
لهم بالوصول إلى البرلان وفق شروط السلطة. فالإخوان ما زالوا عند موقفهم الحذر من 
الحزبية» إذ يصرح الهضببي قبل زمن قصير: افنحن مثلاً ضد الزبية » ولکن بشکلیا 
العتيتق الذي يعني التعصب لفرد أو لشيء معين أو الغروج من الإسلام؟. ويفسر الحزبية : 
«هي التمسك بالعقيدة والبدأ والفكرة والبرنامج والأخلاق والفضائل»““ . وجذد مصطفى 
مشهور التعبير عن موقف قديم: «وفيما بختص بالأحزاب السياسية التي ظهرت وتظهر على 
ساحة البلاد الإسلاميةء فالإخران يرفضون هذا النوع من الأحزاب التي تقوم على مبادئ 
أرضية . وطالب الإخوان من زمن بحلهاء فقد أساءت رتسي إلى البالادء إذ توقد نار 
الخصومة والحقد في نفوس الاكمين وامحكومين على السواء [...]ء رنحن في ئى عن 
كل ذلك» فإسلامنا نظام كامل لا بديل له لأنه من عند الله الحكيم العليم»“. 


تغلبت الخيارات الراقعية والعملية داخل الجماعة» ورضى الإخران المسلمون 


(۸۸) عصام العريان في مقابلة شخصية بدار الجكمة في القاهرة بتاریخ ۸ شباط/ فبراير 1۹۹۳ء 
(۸4) مأآمون الهضيبي ٠‏ في : عبد السميمء الإسلاميون: حوارات حول المستقيل» ص ۸. 
)۹٠(‏ مصطفى مشهور» في: الدعرة (آب/ اغسطس .)۱۹۸١‏ 
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-مؤقتاً - بلعبة الديمقراطية بحسب مستوى التطور الديمقراطي في مصر. وبعد نقاش 
طویل توصل الإخوان إلى حقيقة أن السلطة لن سمح لهم بمزاولة نشاطهم السياسي من 
خلال جاعة الإخوان» وقد وضصح ذلك حين رفضت الحكومة إعادة دار الحماعة الما 
بمعاودة إصدار مجلة الدعوة. فقد طالب التلمساني بذلك مساراة للإخوان بالأحزاب 
الأخرى: «راستند إلى تعاون الإخوان مع الحكومة في تجدئة الطلبة من الجماعات 
الإسلامية داخل الجامعات وخارجهاء كما استند إلى معارضة الإخوان للعتف» وعدم 
إقرارهم الإرهاب»""" . وتوصل الإخوان إلى آن الطريقة الوحيدة للتحايل على قرار منعهم 
وحرمانہم العمل في حزب مستقل هي التحالف مع أحزاب أسخری والعمل تحت مظلتها. 
ورجد اللإخران اللمون خلال التخابات عام ٠۱۹۸٤‏ في حزب الوفد الجديد حليغاً على 
رغم عدم دقة التعبير بالمعنى السياسي العميق - رلكنه الأقرب بحسب ظروف ذلك 
القت . فقد كان لزب الوفد شعبية نسبية ورثها من الماضي. بقول رمضان: ذلك أنه أ 
يكن في وسعهم التحالف مع حزب التجمع » نظراً إلى الاختلاف .العقائدي» كما أن 
حزبالأحرار لم يكن له قاعدة شعبية» وكان اعتثراف حزب العمل بعبد اللاصر يحول بين 
الإخوان والدخول معه في جبهة وانحدة. ومن هنا لم يبق إلا الوفد الذي کان مع بین 
إنكار تصرفات عبد اللاصرء وتأييد تطبيق الشريعة الإسلامية»"" . ورفض قسم مهم في 
حزب الرفد هلا الأرتباط بالإخران على اعتبار أنه خيانة لوقف الوفد الليبرالي والعلماني» 
فالوفد هو الحزب الذي رفع شعار: االدين لله والوطن للجميع؟. واستقال نيجه ذلك 
عدد من الشخصیات › منها فرج فودة» وابراهيم طلعت وهو من الزعماء القدامى. 


يمكن اتخاذ هذه التعجربة كنمرذج لطريقة العمل السياسي عند جماعة الإخوان 
السلمين» فهي ذات هدف خدد هو تطبيتق الشريعة الإسلاميةء ويمكن الوصول إلى هذا 
البدف بكل الرسائل المتاحة . إن التأمل لتفسير الإخوان لتحالفهم مع الوفد بعد سنوات 
من التجربةء لا يستطيع أن يبرئ الإخوان المسلمين من الانتهازية السياسية . يقرل مأمون 
الهضيبي في حرار قي جريدة الحياة اللندنية یوم ۱۸ آیار/ مایو ۱۹۹۲: «ل نشحالف مع 
حزب الوند عام ۴؛, ولكن دخلا الانتخابات على قرائمه فقطا. وحين سئل عن 
الفارق بين هذا وبين التحالف. رد: «التحالف يكون إذا اتفقنا معهم على مبدأء وبرنامج 

مشترك؟. ويبين الصحفي السائل أن الدخول على قائمة طرف آخر يعني تحديد برنامج حد 
ا أو أقصى يمشل البرنامج المشترك. يرد: هذا من الوجهة النظرية» أما عملياًء فقد 
قلا بوضوح للرفد إن الإخران سيظلرن إخرانا واد الرفد سيظل وفداأًء ول حصل أي 
تحديد لبرنامج بيننا وبينهم». ويسأل الصحفي مستغرباً: فيم كان أساس الاتفاق إذن أو 
ضرورته؟» ويي الجواب الأغرب من الهضيبي: اليس لدينا حزب» وكنا نريد أن نركب 


)٩1(‏ رمضانء جاعات التكفير في مصر: الأصول التاريخية والفكريةء ص ۲۲۹ نقلاً عن خطاب 
مفتوح كتبه التلمساني إلى وزير الداخلية في صحيفة ة أخبار اليوم . 
)4۲( رمضان: المصدر بقسه» ص ۳1 
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أوتوبيساً يعبر بنا!!“" . وبغض النظر عن البادئ والبرامج» فقد حقن التحالف للطرفين 
هدفهما الأساسي› وهو الحصول على نسبة ال ۸ با ئة التي تؤهلهم لدخول' البرلمان» وبلغ 
عدد مقاعد التحالف ۸ه معقداً من ٤٤۸‏ (۵۱ س البوفد و۷ من الإسخران). ولكن 
التحالف لم يعمر طريلاً بعد الانتخابات فقد ظهرت الاختلافات الايديولوجية لأن حزب 
الوفد ببحكم تكرين عضريته كان يميل إلى العلمانية أو مدنية الدولة. كذلك لم يكمل 
البرلان دورته رانفض وأعللن عن انعخابات جديدة لعام 1۹۸۷. وبدأً الإخران مجدداً 
بالببحث عن تحالف جديد يعبر بهم إلى البرلان مرة أخرى. 


اختار الإخوان المسلمون هذه الرة صيغة جديدة حاولوا فيها إمجاد برنامج مشترك؛ 
وعلى ضرء ذلك تشكل «التحالف الإسلامي» الذي ضم؛ بالإأضافة إلى الإخرانء حزي 
العمل والأحرار. وعلى رغم أن برتامج التحالف بدأ بشعارات دينية مشل الآية الكريمة: 
لإوبالنجم هم يهتدون4 ٠"‏ بالإضافة إل: «من الإيمان والأخلاق رالفضائل. . سيبداً 
حل المشكلة الاقتصادية٠»‏ إلا أن السبب الحقيقي لقيام التحالف هو الوصول إلى نسبة 
تمكنهم من الدخول إل البرلان» وذلك لأن «حزب العمل الاشتراكي» الذي نشأ بقرار من 
السلطة عام ۱۹۷۸ء و«حزب الأحرار الاشتراكيين» تحولا إلى قبول برنامج طابعه إسلامي 
بحت وليس فيه أي التزام بالاشتراكية. ويذكر أحد المؤرخين أن حزب العمل كان قد 
قدم قبل شهرين فقط من إبرام التحالف» طلباً للانضمام إلى الاشنراكية الدوليةء كما قدم 
طاباً لليوبولد سنغور للانضمام إلى الاشتراكية الافريقية. ولكن الحزب أسقط في مؤقره 
الرايع بتاريخ ۱۹۸۷/١/٠١‏ عقبة الناصرية» حين وصف فترة حكم ثورة تموز/ يوليو 
بالظلم والاستبداد السياسي بقصد إرضاء الإخوان“. ومرة أخرى» يعبر الإخوان عن 
فهمهم مثل هذه التحالفات من خلال منظور انتهازي أو على الأقل براغماتي» إذ يرد 
مصطفى مشهور على سؤال حول لاذا حالف الإّخران مع حزب العمل» على رغم خلفيته 
الاشتراكية : «الحكومة اضطرتنا. . ليس لنا حزب» ولكى ندخل الانتخابات كنا نتحالف 
مع حزب العمل ليصبح بمثابة جواز سفر يدخانا البرلان»" . وقد حقق الإخوان هدفهم 
حيث حصلوا على ١١‏ مقعدا في البرلانء هذا عدا المتعاطفين معهم. وهذه المرة لإ يعد 
الإخوان الشريك الأصغرء لذلك كان حضورهم وأداؤهم قريين في المجلس» على رغم 
أم فشلوا في تمرير تطبيق الشريعة الإسلامية من خلال قوانين تشريعية مجيزها المجلش . 

اعشقد الإخوان أهم يسيرون تدرجياً نحو الاعتراف بهم وتمكينهم من إنشاء حزم 
المستقل» وذلك بعد أن أثبتوا التزامهم بالتعددية والبرلانية. ولكن وضعية الإخوان ظلت 
فريدة من نوعها. وكما يكتب أحد المؤرخين» فقد تحول الإخوان المسلمون إلى حزب 


() آعيد نشرء في : عبد السميع» الإسلاميون: حوارات حول المستقبل» ص .۷١‏ 
() القرآن الكريمء «سورة النحلء» الآية .٠١‏ 

.۲۳۸ رمضان» جاعات التكفير فى مصر: الأصول التارغية والفكرية» ص‎ )۹٩( 
.١٠١ عبد السميع» الرسلاميون: حوارات حول المستقبل» ص‎ (43( 
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سياسي برل اني غير معترف ‏ به قانوئياً» «فهو موجود في الساحة السياسبة وغير موجود على 
الخريطة السياسة! فالنظام السياسي لا یعترف به قانوناًء ولکنه یعترف به واقعاً وفعلا! 
ونوابه يتمتعون بالحصانة البرلائية التي تمكلهم من واجب التشريح والرقابة وتحاسبة 
الحكومة» ولکنهم ل١‏ يستطيعون الكشف عن أنفسهم برصغهم الإخران السلمينء وإنما 
پرصفهم نواب التحالف! وهم جزء من النظام وليسوا بدیلا إسلامياً له ولکن النظام ل 
يعترف قائوناً بأنهم جزء مده !»“. يرى الحللون أن النظام استعمل الرسيلة القانونية 
والتشريعية دماج الإخوان المسلمين في الحياة السياسبة والبرلانية في مطلم الثمانينيات 
وفق الشروط السياسية التي فرضها على اشتراكهم» ثم استخدم الأداة نفسها في الانجاه 
الغاير في التسعينيات حين آصدر قانون انتخابات مجلس الشعب في عام ۱۹۹١‏ الذي 
يعتقد أنه يدم الحزب الوطني الحاكم ولذلك قاطعه «العحالف الإسلامي» وحزب 
الوندء وبالتالي خرجوا من البرلان". لقد أضعف بعد التحالف الإسلامي عن البرلان 
من الأساس الذي قام عليه التحالف» أي التنسيتق في القضايا المعروضة على #جلس 
الشعب. وكانت النتيجة انسحاب حزب الأحرار مله في عام ۱۹۹۲ء كما حرصت 
قيادات كل من العمل والإخوان المسلمين على إبراز مساحة التمايز رالاختلاف بينهماء 
على رغم وجود مساحة من التداخل على مستوى النطاب السياسي““. 


يز نشاط جماعة الإخوان المسلمين خلال الفترة الأخيرة» أي بعد الانتخابات 
الأخيرةء بتركيزهم على مؤسسات المجتمع المدني. فقد نقلرا المواجهة مع الحكومة إلى 
النقابات والاتحاداتث المهئية» كما مارست الجماعة نشاطها السياسي من خلال هذه 
القابات . كانت سيطرة الإخران السلمين الممنرعين ائولياً من تأسيس حزب خاص ہم 
سبباً في تسييس العمل النقاي الذي يفترض فيه الدفاع عن المصالح المهئية والفشوية 
للمجموعات التي تكونه. أدخل الإخران السلمون تقاليد عمل نقابي جديدة عبتم بقضايا 
عامة تكون أحياناً خارج حدود اهتمامات المنضوين إلى نقابة يفترض فيها القومية وتعدد 
الاتجاهات. مثال على ذلك نشاط ججنة الإغاثة في نقابة الأطباء في مساعدة مسلمي 
البوسنة والهرسك. قد يكون هذا العمل إنسانياً ومطلوباًء ولكن يوظف سياسياً ضد 
النظام لحرا الأخرى. فالمرء قد يتساءل: لاذا ! يوجه هذا العمل الإنساني نيحو 
جنوب السودان أ و الصومال على رغم قرب پما؟ الإجابة بيساطة هي ان المردود السياسي 
والدعائي ليس کبيراً. ولكن من الرواضح أن هذا النشاط لم يعوض وجودهم في البرلان» 

حيث أثاروا قضايا تعتبر حيوية لسر مشل المطالبة بقوانين إسلامية ورفع حالة الطرارئ 
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)4۷( رمضان» المصدر نفسه» ص ۲٤١‏ ۔١٤١.‏ 
)4۸( مصطفي › الدولة والر كات اة المعمارضة بين الهادنة والراجية في عهدي السادات 
ومباركء ص ۳۲۱۔۳۲۲ 

(۹0) مركز الدراسات السياسية رالاستراتيجية بالأهرام الثقرير الاستراتيجي العریي» ۱۹۹۳ء 
الشرف ورئيس التحرير السيد يسين (القاهرة: المرکزء ۱۹۹4)» ص .٣٤ . ٣٣۳‏ 


4 


وإطلاق الحريات . يضاف إلى ذلك الجائب الإعلامي» حيث تذاع الحلسات في الراديو 
والتلفزیون› ولقا ءات النواب اا قواعدهم . 


ضاعف الإخوان المسلمرن جهردهم من أجل الاعتراف بهم رالسماح لهم بتأسيس 
حزبهم الخاص ويبدو أمم اقتنعرا بآن السبيل إلى ذلك هر تبنيهم برناجاً يتماشى مع 
الواقع»› ولا يصطدم ببعض الثواہت التي أظهر جا التطورات الديمقراطية في مصر. 
وشحاول الإإخران المسلمون إثبات أ نهم بديلى للنظام القاثم» ولكن ضمسن ثوایت قومية 
يتمسکون بها في إطار تداول سلمي لاط . فقد أصدر الإخران المسلمون بياناً في ٠٠‏ 
نیسان/ابریل ۱۹۹۵ ينفون فيه الأفكار الخاطئة عنهم ومجاولون تثبيت صورة جديدة 
يعتقدون أنها تمشل حقيقتهم : «لذا رأينا إصدار هذا البيان لنذكر بصحيح فکرنا وواضح 

جنا المؤيد بحقائق واقعنا المعروفة للكافة٤.‏ وركز البيان على أربع قضايا» هي : قضية 
الرقف العام من الناس ميعاًء مسلمين وغير سسلمين؛ قضية الدين والسياسة» آي موقف 
الإسلام من الديمقراطية› قضية العمل السلمي ورفض العثنف واستتكار الأرهاب» وأخيراً 
فضية حقوق الإنسان. وهكذا بلاحظ أن الإإخران المسلمين ليسوا كتلة صماء لا تتأثر 
بالتحولات والتغييرات السياسية والشكرية. فمثل هذه القضايا لم يكن لها أي وجود في ' 
الحطاب الإّخراني في الماضي القريب. . وأصبح الإخوان واثقين من قرتهم ووزڙخېم في 
الخريطة السياسية» لذلك انتهجوا السياسة المعلنة في البيان المذكور. وقد صرح مأمون 
الهيضيبى: إن الإخران هم القوة الرئيسية ني البلادء ولسنا على استعداد لسلوك طريق 
العنف للتغيير السياسي ا نرتضي الخیارات السلمية؛ وإننا على استعداد للعمل في 
إطار التعددية وإعلان حزب الإخران المسلمين»" . “. ویری بعضھم آن الإألخوان هم 
المنافس الحقيقي للنظام الجاكم على أساس آم القدر عل تمثيل التشكيلة الاقتصادية - 
الاجتماعية التي عبر عنها الحك > لا بمعنى أ نهم البديل الطلبقي› > بل پاعتبارهم يتصرٹون 
بطريقة أنضل. واوق الاخوان باب بلكو دران تتقيمية عالة ‏ وكذلك قرة 
اقتصادية أحسن» كما استفاد الإخوان من عحنة النظام الفكرية واخترقوا أجهزة الحكم 
وأثروا في بعض رجال المؤسسة الدينية الرسمية (الأزهر)» كذلك قد مجدون مشسائدة 
خارجية: إقليمية ودولية . وهذه هي أسباب اشتداد الصراع في الفترة الحالية» التي 
يستخدم خلالها الحكم في المواجهة الهجوم الإعلامي والتشريعات والقبضة الأمتية ''. 


.۱۹۹۳ /۹/۷ السفیر»‎ )٠۰۰( 
امد عبد القري زيدان» الحكم. . والإخوان الملسلمون البطل . . والدربلير»٠٠ اليسارء‎ 


العدد ٦٤‏ (حزیران/ پونيو ٩۱۹۹)؛‏ ص ۲١‏ ۔ ۲۷. 
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لقصل (ساوس 
حركة النهضة التونسية 


تنشابه الحركات الإسلامية في المنطقة العربية في كشير من أفكارها وأساليبها 
التنظيميةء ولكن مع ذلك يمكن القول بان لکل قطر آو حع حرکت الإسلامية التي 

ت بظروف تاره الخاص. بمعنی أہا رد فعل أو استجابة طلخصوصية تطرر هذا 
الج خلال تاره الحدیٹ» أو بالأصح يمكن اعتبار ظهور الحركات الإسلامية هو 
ظهرر التاريخ الغائب الذي أنتجته الأزمةء أي التاريخ الذي كان من الممكن ألا حدث 
لولا الفشل» > قالوسلام موجود منذ أكشر من أربعة عشر قرناًء ولکن أقدم الح ر کات 
اللإسلامية السياسية لم تتجاوزٍ السعين عاماً من عمرها. فبعيداً عن فكرة التجدد الديني أر 
هور جدد إسلامي على رأس كل مثة عام» لا بد من السزال: لاذا ظهرت حركة 
إسلامية بعينها في هذا الوقت بالذات» وليس قبل ذلك أو بعده؟ فالحركة الإسلامية 
التونسية بالذات تعرف بغيرهاء وينطبتق عليها هذا القول أكثر من غيرهاء وربما تتشابه 
قلیلاً مع الحركة الإسلامية المزائرية . فالخطر الثقافي الداخلي كان أكثر وضوحاً في الالة 
التوئسية» حيث عرفت البلاد مشروعاً تغريبياً محدداً وهادفاً مشلته البورقيبية. وهه 
خصوصية تطور الحركة الإسلامية التونسية في ظهورهاء وتطورها كذلك في خطابها 
السياسي الذي حاول ججاراة المشروع السائدء ولكن بالطبع من خلال معارضته ونقضه. 


ولا : تاریخ البداية والتطرر 

نستطيع القول بأن تاريخ الحركة اللإسلامية التونسية هو التاريخ الموازي أو المضاد 
للبورقيبية» وفي إطار أوسع للغرب . فقد كان الحبيب بورقيبة أكثر الزعماء صراحة في 
إعجابه بالثقافة الخربية» وكان يعبر أحيانا عن ازدرائه الثقافة العربية التي تشمل ضمنا 
بعض العقائد الدينية الإسلامية. ويبدو أن هدف بورقيبة كان محاولة تأكيد القومية الترنسية 
التميزة عن عيطها العري - الإسلامي رالمتأثرة بالغرب من دون أن يعني ذلك تطابقها مع 
الغرب. يقول جعيط عن بورقيبة : ابقي بورقيبة بالفعل مبهورا بأوروبا» ولا سیما 
بغرنساً. وهو يشمثز في قرارة نفسه من الفكرة العربية » ويشمثز من المشرق إذ يعتبره le‏ 
مغایراً تماماً لعاله . وله الشعور أن العروبة صيعة رجعية مغرقة في التشاليد واللاعقلانية» 


¥ 


وأن القومية العربية ديماغوجيا أو فورة". ولكن» كما يوضح جعيط» عن بورفيبة بأنه 
«وهو السياسي المحنك لم يعمل على مصادمة الضمير العربي الإسلامي لدى الجماهير 
بصورة مفرطة . إلا أنه حاول تخطي المرحلة العربية في تاريخ توس وتجديد العهد بماض 
منسي . وهو يقول بالحداثة من دون التماثل بالحضارة الغربية [. . .]» وهو بالتالي لم يقدر 
على فكرة الحداثة من الداخل» . وقد تيز بورقيبة ‏ من بين بين الزعماء العرب ‏ بوضوحه 
وصراحته في عاربة التقليدي في الثقافة الوطنية التونسية› وهذا قد يکون من أهم آسباب 
رفضه فكرة القرمية العربية التى ذاعت في الستينيات . فقد ربط التخلف› في بعت 
جوانيه» بالعروبة؛ كذلك تناقضت وطنيته أو تولسيته التواقة إلى نمضة حديثة مع فكرة 
الوحدة الكبرى» ورأى ضرورة بناء الدولة الوطلية بقصد اللحاق بالغرب . 
لم تبدأ محاولات التحديث في تونس مع ججيء بورقيبة إلى السلطة في خسينيات هذا 
القرنء بل ترجع عمليات الإصلاح أو التغريب إلى القرن الماضي. رتعتبر مصر وتونس 
أقدم الدول العربية في احتكاكها بالحضارة الغربية وعارلة تبني عناصرها العملية والمغيدة 
في ما بخص المؤسسات والوسائل المادية. وكانت بداية الصدمةء ورقف المسلمون أمام 
الأسشلة الكبرى: لاذا تخلف أو تأخر المسلمون وتقدم غيرهم؟ وما الذي نستطيع أن 
نقتبسه من الغرب» وما الذي مبب الحفاظ عليه؟ أو ما سمي بالتراث والمعاصرة أو 
الأصالة والحداثة. ونتيجة هذا التحدي ظهرت جموعة من المصلحين والمجددين أو 
النهضريين؛ كذلك برزت تيارات ' وحركات مل الكماليين في تركياء أي أتباع کمال 
تاتورك؛ أو الدستوريين في تونس. وكان مثل هذا التحدي يتضمن صراعاً بین القديم 
ا يأخذ أشكالا ختلفة ويدور في عدد من الميادين بحسب مراحل التطور في كل 
مجتمع . . فقد حارلت تونس في القرن الاضي الاجابة عن السؤال من خلال إدخال 
تعديلات دستورية وإصلاحات في النظام التعليمي. وقد كان ميدان الصراع الحقيقي منذ 
ذلك الحين هو المجهاز التعليمي باعتباره أداة لترويد البلاد بالكوادر التي يمكن أن تنجز 
التحديث في تونس أر أن تكرن» في حالة ركوده وتقليديته» عقبة في سبيل آي تقدم. 
لذلك اعتبر بعض الباحثين أن التنافس بين المدرسة, الصادقية التي أنششت نشت عام AVo‏ 
ومؤسسة جام الزيترنة؛ عر صراع بين رمز الشروع التحديشي كما تجسده الصادة قية التي 
تنتج الكوادر المخصصة لإدارة الدولة والمجتمع في مراجهة جامع ا سريتونة الذي جاول 
الا على الأمر الواقع أو العودة | إلى الماضي الذهبي” ٣‏ وقد عير هذا الصراع عن تسه 


0( هشام جعيط؛ الشخصية العربية الإسلامية والصير العري» ترجة اللجي الصياديء السياسة 
والمجتمع (بيروت: دار الطليعة» 1۹۸4)ء ص ۸۷. 

(۲) المصدر تفسهء» ص ۸۷ ۸۸. 

(۳) لزيد من النغاش» انظر: المتصف وناس. الدولة والمسألة الثقافية في تونس: بحث في السياسة 
الثقافية السألة الثافية في المغرب العري ؛ الكتاب ١‏ (بيروت: دار الميشاق للطباعة والنشر والتوزيع› 


۸“ رالہشیر بن الحاج عشمان شریف› اضواء على تاریخ تونس الحدیث› ۱۸۸۱ ۔ ۱۹۲۴ (تونس: 
دار بوسلامة» (۹A1‏ 


TYA 


فى المجال السياسي من خلال تطرر حزب الح رك الوطنية» أي الحزب الحر الدستوري 
الذي فاده الشيخ عبد العزيز العالبى ملد عام 7 ولکن الثعالبي ترك تولس عام 
۳ ول يعد إلا في أواخر الثلائينيات . خلال هذه الفترة ضعف الحزب. لذلك قام 
بعضس الشياب بەجهرد لتجدید ددح الحزب» وقد انطلقت في المؤتمر الاستشنائي عام ۹۳۳ 
بعد عودة الحبيب بررقيبة من باريس . أدى ذلك إلى انشقاق وقيام «الحزب الحر الدستوري 
الجديد» الذي أصبح بررقيبة سكرتيره العام في آذار/ مارس .1۹۳٤‏ وضم الحزب القديم 
خرججي جامع الزيتونة والشخصيات ذات اليول العروبية والإسلامية» ينما جمع الحزب 
الجديد المنقفين الحدد من خريى المدرسة الصادقية والمعاهد الثانوية الخاصة رجامعات 
باريس . هذا تقسيم يبرن المنحى العام داخل الحزبين؛ ولكن لا ينفي وجود أشخاص من 
الزواتنة في الحزب الجديدء أو وجود صادقيين وباريسيين في الحزب القديه“. رقد 
اختار الحزب الجديد من درن تردد الانحياز إلى التحديث وضرورة مواجية الاامات 
والمعارضة والقارمة. 


بعد استقلال تونس في عام ٠۹١١‏ ووصول بورقيبة والحزب الدستوري إلى 
السلطة» بدأت مرحلة المواجهة الجقيقية على أرض الواقم» إذ شرع بورقيبة وزملاؤه قي 
بناء دولة وطنية سحديثة كان لا بد لها أن تتجه إلى قدر من العلمانية والاتجاه غرباً مع تأكيد 
الشخصية التونسية. لذلك أصدرت السلطة الحديدة من البداية عددا من القوانين 
والاجراءات الحريشة مشل: إلغاء دور المجالس الشرعية والمحاكم الدينيةء وإعلان مجلة 
الأحوال الشخصية التي أثارت جدلا بسبب تناقض بعض بنودها مع أحكام الشريعة 
الإسلامية» وإلعغاء مؤسسة الأرقاف أو حل الحبوس» وألحقت المعاهد الزيتونية بوزارة 
التربية الوطنية وأصبحت الجامعة التونسية البديل القرمي للجامعة الزيترنية في الععليم 
العالي . وكانت هذه القرارات - كما ذكرنا سابقاً - تهدف إلى تحطيم النظام الثقافي 
القديم على أن تتحمل النخبة التحديثية مسؤولية تصفية النهج الشقافي القديم» ولكن 
ممارسة هذه النخبة اشتطت أحياناًء ول تتجنب التجاوزات التي أساءت لاإسلام نفسه» 
وليس لمؤسسة رجال الدين التقليديين"“. وعملت سلطة الدولة الوطنية على توجيه النشاط 
الديني بحسب سياساتها المعلنة» حتى ولو تنافى ذلك مع بعض التعاليم الدينية. مثال 
ذلك» إباحة الإفطار في رمضان بدعرى ضرر الصيام على الإنتاج» واعتبار الحج استنزافاً 
للعملة الصعبة التي قد تحتاج إليها البلاد في مشروعات أخرى. ويدخل كل هذا ضمن 


() محمد الياشمي الحامديء أشراق الحرية : قصة الحركة الإسلامية في تونس» ط ۲ (الكويت: دار 
القلم للنشر والترزیم» ۱۹۹۰)» ص ۳. 

() وناس» المصدر نفسهء ص ۱١١‏ 

)١(‏ محمد عبد الباقي الهيرماسيء الإسلام الاحتجاجي فيي تونس»“» ورقة قذمت إل: الخحركات 
الإسلاسية المعاصرة فى الوطن العرى (ندرة)» مكتبة المستقبلات العربية البديلةء الاتجاهات الاجتماعية 
والسياسية والقافية (بیروت: مركز دراسات الوحدة العربية»ء ۱۹۸۷)ء ص ۲۵۰. 


۳۹ 


الدعوة لإ الحپاد الافتصادي› وا خررج من الشخلف؟. وقد جربت الدولة آلية عة في 
توظيف الدين وأماكن العبادة في نشر الايديولوجيا الرسمية . لذلك لجأت إلى تعيين الأئمة 
وتحديد محتوى خطب المساجد وإخضاع إدارة الشعائر الدينية لمراقبة الجحكرمة مباشرة" . 
واستمرت اجراءات الدولة في الات ختلفة تكرس سیطرتا عل النشاط الديني وتۋڭد 
علمانية الدرلة. ډوصل ذا التطرر إلى قمته عام ۰۹77٦‏ آي بعد المزقر سا از 


شهدت هذه الفترة تحولات عميقة وحاسمة على مستوى الحطقة كلها وتعرض 
مشروع بورقيبة خلال السنوات العشر - بعد الاستقلال ب إلى هزات وأصابه بعض الفشل 
أو التقص فى ميادين الاقتصاد أو الجرانب الشقافية أو المجال السياسي. ولکن هزيم 
حزیران/ يونیو ۱۹٦۷‏ عجلت ببروز مظاهر المعارضة والرفض للمشروع. وكانت هذه هي 
فرصة الحركة الإسلامية لكي تملا ما اعتبرته فراغاً نتج من فشل تجربة العلمنة والتغريب› 
ورأت فى نفسها البديل . فالحركة الإسلامية التونسية هى المعادل النافي لاورقيبية بكل ما 
يعني مشررعه» وهي مثل غيرها من الحركات الإسلامية وليدة الأزمة. فقد كانت حداثة 
بورقيبة منفوصةء وكانت علمانيته فوقية» وكانت تنميته تابعة وغير عادلة. قرجدت 
الطركة الإسلامية فى بينة الأزمة الاقتصادية ومأزق التغريب والتحديث غير الكتمل» 
أحسن الظروف لكى تظير وتزدهر فى صيغة جديدة. فقد قاومت القرى الدينية التقايدية 
بأسلوا الحاص المشروع البورقيبي» خلال الستينيات» كما تجلت في الحركة اليوسفية» 
حيث التفت تقرى جامع الزيتونة حول صالتح بن يوسف. ولكن السلطة وجيت الحمالات 
الوقائية لقمع مشل هذه التحركات ني مهدهاء لذلك كمنت القوى الدينية منتظرة تراجم 
النظام وضعفه أمام المشكلات المتزايدة أو تغخيير تحالفاته وأولوياته. وبالفعل كان للنظام 
معاركه الأخرى مع اليساريين والناصريين والتي أجبرته على أن يناور ويوازن. لذلك 
حاول الإسلاميون الاستفادة من أجراء إخفاقات النظام الاقتصادية» وبالتالي تساهله 
اللسبي» فكانت فكرة إنشاء الجمعية القومية للمحانفظة على القرآن الكريم"ء والتي 
تأسست في مطلع عام ۸.,. وقد دعمت الساطة اخمعية ماديا في البداية» حيث كانت 
ثرى فيها وسيلة لالاستفادة من الشحور الديني› وأن يوچه في صالح السلاطة التي بدأت 
بإد-غال سياسات أفتصادية ليبرالية في عهد الهادي نويرة ورجدت معارضة متنامية . ولكن 
رواد الحركة الإسلامية وجدوا في الجمعية غطاء شرعياً للعسل السياسي أو الدعرة» 
وپالذات عام ١۱۹۷ء‏ ونشط أفراد مثل راشد الغدوشي وعبد الفتاح مورو واحيدة النيفر 
وغيرهم من العناصر الشابة. أما المنبر الثاني الذي نشطت فيه الحركة الإسلامية في ظروف 
التكوين الأولء فقد كانت جلة المعرفة التي أصدرها الشيخ عبد القادر سلامة عام ٠۹۷۲‏ 
بعد أن توقفت قبل ذلك عام .۱۹١١‏ وقد اعتبر أحد الكتاب أن المجلة مشلت «الكراس 


(۷) المنصشف وتاس «الدين والدواة فی ترئسء ۱۹۵٦‏ ۔ 1۹۸۷ ورفة فذمت إلى: الدين فی 
المجتمع العري ارندوة) (بیروت : مرکز دراسات الوسحدة العربية › 144°( ص .٤۸٩۹‏ 
۰ 


النظري الأساسي للحركة رغم أا لم تكن ناطقاً رسمياً باسمهاء وقد اتسعت خدماتا 
لتنارول أهم قضايا المرحلة ورم الإسلاميين وتعاملهم ص مشکلات الأمة والبلاد»“ . 


نشطت الحركة الإسلامية في السبعينيات مستفيدة من تسامح السلطة مع انحسار 
التأييد لها نتيجة تفاقم المشكلة الاقتصادية ء بالإضافة إلى حاولة السلطة تحسين علاقاشا مع 
الدول العربية والإسلامية خلافاً لموقفها الصدامي السابق» وبالذات مع عبد الناصر. 
ويرجع أحد الباحثين أسباب انتشار الخركة الإسلامية في منتصف السبعينيات إلى موقف 
السلطة من اليسار. يقرل الهرماسي: «فمع بداية السبعينات» فقد النظام كل تأثير على 
الحركة الطالبية التي تجذرت في مطالبها وتحركامما تحت قيادة التيار اليساري الماركسي» مع 
ما يعنيه من صعوبات بالسبة إلى السلطةء» ورغم أا لم تدخر وسائل العنف إلا أنا كانت 
في حاجة لنزعة ثقف ضد الاتجاه الديمقراطي واليساري السائد في الجامعة» من الداخل . 
والحركة اللإسلامية كانت هي النزعة المرشحة للقيام مهذه المهمة» وهو ما يفسر تسامح 
السلطة مم النشاط الإسلامي في المؤسسة الحامعية والالتقاء المرضوعي بينهما»" . دفي 
الوقت نفسه كانت الحركة النقابية مصدر خطر على السلطة» وكانت خارج سيطرتاء كما 
م يكن لاوسلاميين وجود داخلها. ويصف أحد الإسلاميين تلك الفترة أو عام ٠۹۷۷‏ 
بالتحديد» ثم انتفاضة کانون الثاني/ ینایر ۱۹۷۸ بأنہا أظهرت خطر استیلاء اليسار عإ 
السلطة» ويرى أن هذا هو الخطر القيقي : «. .هو خطر وقوع الدولة في أيدي اليسار. 
وكنا نعتقد أن الإسلام في تونس في خطر»ء وأن اليسار سيستولي على السلطة. لم نكن 
-إذن - نعارض الحكرمة لذاتما. كنا نعارضها فيما بخص بعض النقاط» ولكندا كنا نعتقد 
أساساً أن السار يمثل خطراً أكبر من خطر الحكومة» ''“. شهدت البلادء بالإضافة إلى 
أحداث كانون الثاني/ يناير ۱۹۷۸ء حدثاً استشنائياًء حين قامت مجموعة عسكرية بعمل 
محدود في «قفصة» جنوب القطر. وعلى رغم قلة تأثير الحدث إلا آنه دليل على شيخوخة 
النظام وآن قبضة النظام وحزبه كسلطة سياسية مهيمنة لم تعد شاملة. في هذه الظروف› 
عقدت الحركة الإسلامية مرا سرياً في ضاحية «منوبة غرب تونس العاصمة. وقد ظهر 
تياران أثناء المناقشات : الأول يرى الحركة امتداداً بحماعة الاخوان المسلمينء ويقرده راشد 
الخنوشي وعبد الفتاح مورو. والتيار الثاني يرى الاستقلال عن الاخوان المسلمينء ويقرده 
احميدة النيفر رصلاج الدين الجورشي» وهم الذين شكلرا تيار الإسلام المستقبلي أو 
الإسلاميين التقدميين” '“. وانتهى المؤتعر بتفوق التيار الأول وقيادته للحركة» وقد خرج 


(۸) الحامديء أشواق المرية: قصة الحركة الإسلامية في تونس» ص .٥٩‏ 

(۹) عبد اللطيف الهرماسي» الحركة الإسلامية في توئس (تونس: دار بيرم للنشر» ۱۹۸۵)ء ص .٥۷‏ 

)٠١(‏ احميدة النيفر» في: فرانسوا بورجاء الإسلام السياسي: صوت الجنوب نرجمة لورين زكرى 
(القاهرة: دار العام الثالٹ» ۱۹۹۲)» ص ۱۸۲. 

)۱١(‏ محمد ضريف الإسلام السياسي في الوطن العربيء ط ۲ (الرباط : منشورات المجلة المغربية 
لعلم الاجتماع السياسي ؛ مطبعة المعارف الجديدة» ۱۹۹۲)» ص .1٤١١۹‏ 


۳١ 


يک تنظ ٍ يتکون من ا الشورى وا لتب الحنفيذي » واد نظام الأسر وانتخي 
آميراً للحركة. 


حاول محمد مزالي حن تسلم رثاسة الحكومة في نیسان/ ابریل ۰ أن لى مناخاً 
تعددياً يعطي الحق لكل القوى السياسية في العملء على رغم أن بورقيبة کان ينوي قمع 
المعارضة بفعالية أكثر يسيب الأحداث التي شهدا تونس خلال السنوات الثلاث السابقة. 
وقد استغلت الحركة الإسلامية هذه التغيرات» فعقدات مۇقراً استناتاً في ربیع 1 .. 


وتم تجديد إمارةء راشد الغنوشي» وفي حزیران/ یونیو ۱۹۸١‏ أعلن راشد الغلوشى 
عن تحويل الحركة إلى حزب سياسي تحت اسم «الاتجاه الإسلامي؟. کما تم تشکیل مکتب 
سياسي علني برثاسة الغنوشي وعضرية عبد الفتاح مورو آمياً عامأء وبن عيسى الدملي 
مسۋولا عن الاتصالات» وحبيب الكني مكلفاً بالاعلام. وتقدمت حركة «الاتاه 
الإسلامي؛ بطلب رسمي إلى وزارة الداخلية للحصول على ترخيص قانوني لقيام الحزب . 
كما صدر البيان التأسيسى للحركة الذي حدد أهداف ووسائل الحزب"". ولكن عرضاً 
من تحقينى الشرعية والعلنيةء دخلت احركة الاتجاه الإسلامي» في صدام مع السلطةء 
خاصة حين تورط بعض الإسلاميين في أعمال عنف اتخذعا الحكومة ذريعة للقمع والعنف 
الرسمي . . ویررد بورغا عدداً من هذه المواجهات العنيفة» منها ما حدث في ارم 
الجامعي في ۲١‏ شباط/ فبراير 1۱۹۸١‏ حين تم سجن عميد الكلية وتمديده بالقعل. كذلك 
حاول الإسلاميون منع المفطرين في رمضان» وتصادموا مع الشرطة في حزيراكن/ يوتيو بعد 
حريق الباخرة السرفياتية التى كان مجري إصلاحها في اليناءء وكان المتظاهرون يرددون 
شعارات إسلامية. كما حدث تخريب جزثي لأحد مقار «نادي الببحر التوسط» فيي ٠١‏ 
أيار/ مايو. رتصادم إسلاميون عحتجون عل اختيار إمام جديد لآحد الأحياء» مع الشرطة 
في ١۷‏ تمرز/ يوليو . وفي اليوم التالي مباشرة» تم اعتقال رئيس الحركة وأمينها العام وجميع 
أعضاء مكتب القيادةء باستثناء حبيب المكني» بالإضافة إلى عدد كبير من الأعضاء 
والمتعاطفين مع الحركة. وقد تمت غحاكمتهم» وصدرت ضدهم جموعة من الأحكام 
تراوحت بين عامرن إلى اثئي عشر عاماً جنا" . رأعلن الإسلاميرن تشكيل مكتب 
تنفيذي جديد علني تول مسؤوليته هادي الجبال. . وفي آب/ اغسطس 4 قرر الوزیر 
الأرل محمد مزالي إطلاق سراح قادة التنظيم . ولكن السلطة أعادت اعتقالهم في آذار/ 
مارس ۱۹۸۷ بعد استقالة مزالي» واتهموا بالعمالة لإيران. ولكن إقالة بورقيبة في تشرين 
الثاني/ نوفمبر من العام نفسه أنقذت القادة من العقربة: هذا وقد أيدت حركة الاتجاه 
الإسلامي التغيير والنظام الجديد. وحاولت الحركة اكتساب الشرعية ضمن الوضع الجديد 


(1۲) المصدر نتفه ص ۰۱۵١‏ والامدي» آشراق الرية: قصة الل ركة الإسلامية في تونس؛ 
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وأعلنت اسم «حزب النهضة» بقصد عجنب إضافة صفة الإسلاميء لکی لا تعتہر حزیاً 
دينياً. ولکن حكومة زين العابدين بن علي حجبت الشرعية عن «حزب النهضة» باعتباره 
حزباً دینياء على رغم كل التأكيدات والتبريرات التي قدمها عبد الفتاح مورو. واستمرت 
الراجهة مجدداً بين الإسلاميين والسلطة الحاكمةء وتصاعدت بعد انتخابات 1۹۸۹ء ) 
يكتسب «حزب النهضة»؛ حق العمل العلني» كذلك تعيش قيادته في المنفى؛ كل هذا يقلل 
من التأثير الفعلي للحركة الإسلامية في ميدان السياسة التونسية والتي قد تمثل معارضة 
کامته وحتملةء ولکكن يصعب تقدير قوتہا الحقيقية. 


ثانياً: المساهمات الفكرية للحركة 

يمشل البيان التأسيسي لركة «الاتجاه الإسلامي؛ العناصر الفكرية الأساسية أو 
بل خصوصيته› التي تتمظهر في عملية النحديث التي فرضتها السلطة الوطنية التي 
حكمت منذ الاستقلال. لذلك نجد أن الحركة الإسلامية تتميز بقدر كبير من الاجتهاد 
ومابعدهاً. وأعتقد أن ملاحظة الغنوشي صادقة وععميقة» عل رغم طابعها القّيمي أو 
حكمها الأخلاقي خلافاً لموضوعية التحليل وحيدته. يقول: ١ل‏ تظهر الحركة الأسلامية 
في تونس قي جتمم بدوي تسوده علاقات الفطرة»› بل ظهرت في جتمم آرهقته اللحضارة 
وفٹڭ في عضده ونخر کیاته تقلید الغرب والجري ورأء مظاحر زائفة من حضارته» لتقد 
حْيّل لزعماء البلاد وكلهم إعجاب بالغرب أننا لن ننضم إلى ركب المتحضرين الغربيين 
حتی نسیر سیرتېم في مظاهر حياتهم»“'. يمكن القول إن تحدي التحديث أو التغريب 
هو أهم ما واجهته الحركة الإسلامية التونسيةء وعلى رغم أن هذه العملية قد شملت كل 
اأتطقة العربية» إلا أن سبرورة التحديث أو التغريب کانت الأكثر دده وتسارعاً. وعمقاً 
نبياً - على الأقل بين النخبة ب مقارنة بالمجتمعات العربية الأخرى. وقد عبرت ديباجة 
البيان التأسيسي خركة الاتجاه الإسلامي عن هذا الوضع بقولها: «يشهد العالم الإسلامي 
-ویلادنا جزء منه - أبشع آنواع الاستلاب والغربة عن ذاته ومصالحه». وتضيف أنه على 
رغم المعطيات الحضارية المشتركة «عرفت تونس في أواخر النمسينيات وطيلة عشريتي 
الستينيات والسبعسیات ۔ عل رغم حصرلها على وثيقة الاستقلال _ أوضاعاً خصوصية 
اتسمت بالتأزم واحتداد الصراع الاجتماعي وتعطل سبل النمو الشامل؟. لذلك حددت 
الحركة من بين أهم المهام التي تعمل من أجل نحقيقهاء ما يلي : 


١‏ بعث الشخصية الإسلامية لتونس حتى تستعيد مهمتها كقاعدة كبرى للحضارة 
الإسلامية بأفريقياء ووضع حد لحالة التبعية والاغتراب والضلال. 


4١ راشد الغنوشيء المرأة المسلمة في تونس› ط ۲ (الکریت: دار القلمے ۱۹۹۳)› ص‎ )١١( 
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۲ تحديد الفكر الإسلامي على ضوء أصرل الإسلام الثابتة ومقتضيات المحياة 
المتطورةء وتشمته من رراسب عصور الانحطاط وآثار التخريب. 


٣‏ أن تستعيد الجحماهير حفها المشروع في تقرير مصيرها بعيداً عن كل وصاية 
داخلية أو هيمنة خارجية . 

٤‏ إعادة بناء .الحياة الاقتصادية على أسس إنسانية وتوزيع الثروة في البلاد توزيعاً 
عادلاً على ضرء الميدأ الإسلامي «الرجل وبلازهء الرجل وحاجته) [...]. 


والمغربي والعربي والعالمي حتى يتم إنقاذ شعوبنا والبشبرية جمعاء نما تردت فيه من ضياع 
نقسي وجيف اجتماعي وتسلط دوي . 

من الواضح أن الحركة الإسلامية التونسية اهتمت كثيراً بالمسألة الثقافيةء فهي لا 
تركز كثيراً على التشريعات والقوائين. 'فقد كانت ظروف تونس ختلفة» لذلك انصب 
الاهتمام عل الديمقراطية والحریات ووضعية المرأة. وقد انعکس هلا التاريخ الخاص 
لتونس على فكر الحركةء كما نلاحظه فى الوسائل المعلنة لتحقيق المهام السابقة الذكر. 
فدجد على سبيل الخال : رفض العنف كأداة للتخيير وتركيز الصراع على آسس شررية تكون 
هي اسلوب اسم فى الات الفكر والثقافة والسياسة» رفض مبدأ إلانفراد بالسلطة 
«الأحادية» ]ا يتضمنه من إعدام إرادة الإنسان وتعطيل طاقات الشعب ودفع البلاد في 
طريق العنف» تحرير الضمير المسلم من الابزام الحضاري إزاء الغرب" '. ويعلق أحد 
الإسلاميين على البيان التأسيسي بشيء من الفخر لأن البيان جاء متواكباً مع التحديث 
وداعما للديمقراطة. يقول الحامدي: «وريما عل عکس ما کان يشتهي البعض › يدخل 
الإسلام السياسي الساحة مطالباً بتطبيق الشريعة الإسلامية وتنفيذ الحدود وتعديل قانون 
الأحرال الشخصية حتى تنهال عليه سهام الدعاية العلمانية التقليدية الممجوجة» وإنما 
حدد قادة الحركة الإسلامية معركتهم الأساسية منذ البدايةء إنبا معركة الحرية»"'“. 

يمكن - على ضرء ما تقدم ‏ أن نقول إن كل واقع اجتماعي معين يفرض على 
حركته الإسلامية جدول أعماله السياسي والاطار النكري العام الذي يوجّه جدول 
الأعمال هذا. فالحركة الإسلامية التونسية ذات أصرل فكرية معقدة ومركبة نتيجة تمازج 
وتفاعل وصراع ضمن الفكر الدینى تسه بررأفده الىختافة . ویری الغنوشي أن الظاهرة 


™ 


الإسلامية نتيجة عناصر ثلاثة ذات تأثيرات متفاوتة الأثر في تكوين التيار الغالب أو في 
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وجود تيارات أو أجنحة ختلفة ضمن الحركة الإسلامية عامة. ودد هذه المتاصر كما 
يلي : 


العنصر الأول: التدين التقليدي التونسي» ويتكون من التقليد الذهبي الالكي 
والعقائد الأشعرية والتربية الصوفية» أو كما صاغها ابن عاشر فى عقد الأشعري وفقه 
مالك» وفى طريغة الجنيد السالك. 


العنصر الثاني: التدين السلقي الاخواني الوارد من المشرق» والذي يتكون بدوره من 
النهجية السلفية أر الأصرليةء أي العودة إلى الكتاب والستة المطهرةء أو الرجوع إلى سلطة 
اللص الديني» بالإضافة إلى الفكر السياسي والاجتماعي الاخواني القائم على تأكيد شمولية 
الإسلام ومبداً حاكمية الله وتكفير الأنظمة القائمةء ثم منهج تربوي ومنهج فكري يميز 
كل الآمور بحسب العقيدة» وينتهي إلى تصنيف الناس إلى كفار ومؤمنين حتى في الصراع 
السياسي . 

العنصر الثالث: التدين العقلانيء ويتألف من التراث العقلان الإسلاميء وبتمشل 
في إعادة الاعتبار إلى المنهج الاعتزالي والمعارضة السياسية في التاريخ الإسلاميء كالخرارج 
والشيعة والزنج والتيارات الناوثة للسلفية وأهل السنة عموماًء النقد الجذري للاخوان 
السلمينء إعادة الاعتبار إلى الدرسة الإصلاحية التي مثلها عمد عبده والكواكبي والأفغاني 
والطهطاوي وقاسم أمين وخير الدين التونسي والطاهر حدادء كذلك اعتماد الفهم 
القاصدي لاحسلام بدل الغهم التصي. ويرى هذا التيار وجوب إعادة الاعتبار إلى الغرب 
والاستفادة من السار في تنظيماته وتقافته وعلومه اللإنسانية. وفي مقابل اعتماد التدين 
الاخراني المقياس العقيدي في تقسيم الناس إلى كافر ومؤمنء اعتبر التدين العقلاني ذلك 
تهميشاً للصراع الحقيقي» إذ ينبغي أن يفوم التقسيم على سس سياسية واجتماعية: وطني 
وخائن» ثوري ورجعي» إذ یمکن آن یکون مساماً عمیلاً ومارکسياً وط“ . 

إن تفاعل هذه العناصر الثلاثة أو اصطراعها داخل الحركة الإسلامية يعبر عن بحث 
الحركة عن هويتها في جال يتراوح بين طرفي الأصالة والتقليد من جهة» والحداثة من 
جهة أخرى. هذا هو اليم الشاغل للمفكرين والباحثين العرب خلال العقود الأخيرة» 
ولكن بالنسبة إلى الحركة الإسلامية لا بد من أن يكون تناول كتابها ومفكريا متميزاً 
بإسلامية معينة تجمع بين التاريخي والمطلق . فالحركة حاولت أن تسترعب واقعاً خضع 
لتحولات عديدة» على رغم آن فوقيتها م تكن سطحية؛ وهذه المعطيات الجديدة لم يكن 
من الممكن القفز عليها أو تجاهلها. لذلك فإن الخطاب الإسلامي الترنسي أنتح أفكاره 
ومفرداته ولغته السياسية المختلفة عن فكر الاأخوان المسلمين قى مصر أو الحبهة الإسلامية 
القومية في السودان. وعلى رغم الاعجاب والتأثر بهذه الأخيرةء إلا أن ذلك اقتصر على 


(۸) انظر تعقيب راشد الغتوشي. بعنوان: #تحليل للعناصر الكرنة للظاهرة الإسلامية بتوتس (حركة 
الاتجاه الإسالامي)ء» على ورقة: الهرماسي ٠‏ اسلام الاحتجاجي في تونس٠٠‏ ص ۳۰١١‏ ۔ ۳۹۲۔ 
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الجوانب التنظيمية » وليس الفكرية أو ا فاطيركة اللإسلامية التونسية عامة 
ذات اجتهادات فكرية تجعلها أقرب إلى الحداثةء أو بالأصح إلى التدين العقلاني إذا لجأنا 
ل الکرنات العاائة» آي التدين التونسي› والسلفية الأخوانية» والعفلانية. فانخراط 
الحركة الإسلامية في العمل السياسي واحتكاكها بالقرى السياسية الأخرى» فرض عايها 
مراقف تلف م التدين التقلبدي - الشعبي؛ ومع التدين الالخواي - السلفي . فالغنوشي 
يطرح السؤال التالي: ١ماذا‏ بتي في بداية الثمائينيات بل بداية القرن الخامس عشر» ماذا 
بقي في تركيب الاتجاه الإسلامي من عناصر يمكن نسبتها إلى التدين التقليدي أو السلفي» 

وذلك بعد المواقف التي اتخذها الاتجاه خلال مؤتمره الاستشنائي (نيسان/ ابريل »)۱۹۸١‏ 
مثل إقرار التعددية» والإعلال عن حركة سياسية؛ ودفع العلاقة مم المعسارضة في اتجاه 
التحالف» والاعتراف بمكانة المرأة لا عضواً ملتزماً في الحماعة با تيلا" حتی في 
المؤسسات العليا للحركة» وكذلك التطلم إلى توزيم للثروة يالف جل ' لراقف التقليدية 
السلفية والتدين التونسي» وعدم التحرج من نقد التجارب الإسلامية المعاصرة وتجاوز 

اليعد الطائفي في التعامل مع الثررة اللإسلامية في إیران؟ ٠‏ ۹ ویبقی مله - أي التدين 
الترنسي العقليدي - ار خصوصیاته» احترام المذهبية المالكية کأسلوب في غارسة 
العبادات واحترام إلعادات الدينية في الاحتقال بالمواسم والأعياد وحسن توظیفها» > مم 
تخفيف التوتر إلى أقصى حد تجاه بعض البدع في التوسل والزيارات واممارسات الطرقية 
واعتبارها جزئیات لا تستأهل شن الحرب ضدها ولا تنع اللقاء والانتماء للحركة مع ترك 
حركة التطور الطبيعي تفعل فعلا وهي بالعأكيد ليست لصلحة مشل تلك 
اللمارسات» '". أما بالنسبة إلى ما تبقى من التدين الاخواني السلفي فهر الج فقط أكثر 
مله تطبیقات ونتائح» ویتمثل قي أمرين : اعتماد نصوص الكتاب والستة» ثم الإأيمان 
بشمولة الإسلامء أي صلاحيته لكل زمان ومكان ومواقف إنسانية. 


يتسم أي قر توفيقي بقدر من التناقض والازدواجية حين مجاول أن يزاوج بين 
ہنيثين فكريتين متمايزتين نتيجة اختلاف سياقهما التاريخي ورؤيتهما للعالم. وهذا الازدراج 
هر ما يعاني منه الفكر الإسلامي حين يربط بين التراث والمعاصرة» أو في الحالة التونسية 
التوفيق بين عناصر ثلائية : التراث رالنص والواقع. وقد رأى بعض الباحثين أن «حركة 
الاتجاه الإسلامي» تبت خطايين سياسين متناقضبن : ادها علماني عبر عله ابتعادها عن 
إطارها المرجعي الأساسي كما شكله الاخوان الملسلمون» وتركيزها على التعددية الحزبية 
والعمل السياسي» ما أكسبها تأييد قطاعات غير تقليدية . أما الخطاب الثاني فهو إسلامي : 
اوعبر عنه ادعاء الحركة احتكار الرموز العقيقية أو العالية للإسلام». ولقد هاجمت السلطة 
هله الطبيعة المزدوجة حركة الاتجاه الإسلامي» وبالذات عام c1 4A¥‏ حیٹ کشفت 
الحكومة عن التاقض ب بين التوجه الديمقراطي لبعض عناصر الحركة والتوجه الارهاي 


(14) المصدر نفه» ص ."١۷‏ 
)۲١(‏ المصدر نقسه» ص ."١۷‏ 
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لبعض آخر من ذوي الميول الراديكالية"""“. وتجد هذه الازدواجية حلها - في أغلب 
الأحرال - في الانقسام إلى مجموعات متلفة تتباين أولرياتبا الفكرية والسياسية. وقد تقدم 
جموعة مأ فكرة معينة وتبعل منها حور نظريتها أر نظر عا في تحليل الأوضاع رالواقع» أو 
في رژية عامة للكون والمجتمع»› أو تفضل متها بعسثه في الفهم والعرفة. وقدمت 
الحركة الإسلامية التونسية شخصيات عديدة ذات مساعمات متميزة دالخل الإطار المكري 
العام للحركة» ولكن الاختلافات في النهاية جعلت الوجود المشترك في تنظيم واحد غير 
ممكن» وهنا ظهر التياران الرئيسيان أو التيار الأكبر المتمثل في حركة «الاتجاه الإسلامي؟ 
ثم أخذ اسم حركة النهضة» رالذي انفصلل عنه تيار الإسلاميين التقدميرن» وقد سمي في 
بعض الفترات اليسار الإسلامي». فما هى الاختلافات الفكرية والطروحات الديئية - 
السياسية لدى كل فريق؟  ٠‏ 


اتخذ أغلب الباحثين في الحركة الإسلامية التونسية من كتابات جلة المعرفة المصدر 
الأساسي لكتابات رجال الحركة الإسلامية بتياراعما المختلفة . وتعكس الموضوعات التي تم 
تناولها في المجلة خلال الفترة الممتدة من عام ۱۹۷۲ وحتى عام ۱۹۷۹ء عام إيتافهاء 
الاهتمامات الفكرية الأصلية للخطاب الإسلامي السياسي في تونس . 


کما ظهرت غلات أخرى مل المجتمع في أواخر عام ۱۹۷۹ والحبيب في عرز/ 
يوليو ١1۹۸ء‏ وانصب اهتمام المجلتين على القضايا السياسية المباشرة» وبالذات بعد قيام 
الثورة الإأيرانية. كذلك صدرت جلة ۲٠/٠١‏ المعبرة عن فكر الإسلاميين التقدميين»› 
ويرمز العنوان إلى التقريم الهجري» أي القرن الخامس عشر مقابل التقويم الميلادي» أي 
القرن الحادي والعشرين . والمقصرد الترفيق بين عصرين : وقل کان هذا طابم الموضرعات 
التي عالمحتها المجلة. وظهرت على صفحات هذه المجلات الأسماء التي شكلت فكر 
الحركة الإسلامية بتياراعجا المختلفة مذ عقدين من الزمن»؛ وبالذات: راشد الغنوشي› 
احميدة النيفر وصلاح الدين الجورشي. هذا وقد نشط الإسلاميون في المجال الثقافي 
وحاولوا التجديد والاجتهاد آكثر من رصفائهم الإسلاميين في الأقطار الأخرى» وذلك 
لأن الواقع التوئسي فرض عليهم قضايا مشل الحداثة والعلاقة مع الغرب ومسألة المرأة. 
وحاول الإسلاميون الترنسيون أن يظهروا خصوصيتهم مقابل إسلاميي المشرق» وبالتحديد 
الاخوان المسلمين. وقد دار حوار طريل وشائك داخل الحركة بين تياراتما المختلفة بقصد 
الوصول إلى قواعد أساسية في التفكير في مواجهة التحديات التي جیا التطرر 
التونسي . وقد كان حراراً حيويا وخصباً أتاح المجال لأفكار متناقضة ومتطرفة أن تعبر عن 


() ميشيل كاموء «تراجع الدرلة أو القوة والأمل : عرض حرل انحسار دور الدرلة في تونس»» 
في : مصطفى كامل الليد» عحررء التحولات السياسية الحدية في الوطن العري» تأليف جمرعة من 
البا-حثين (القاهرة: جامعة القاهرةء كلية الاقتصاد روالعلوم السياسيةء مركز البحوث والدراسات السياسية؛ 
4)ء ص ۲۴۹ ۲۵۰. 
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نفسها. ويفسر أحد الباحثين هذه الوضعية الفكرية بقوله: «لكن هذا الحوار لم يحل من 
التطرف» ولأنه کان يجري في ساحة يحكمها العلمانيون وتفصلها ساعتان عن پاریس»› 
فإن مشكلات الحداثة والمعاصرة سرعان ما دخلت موضوعاً من موضوعات الحوار"". 
وهذه هى خصوصية تونس : العلمنة فی الداخل والقرب من الغرب»› لذلك جاءت 
مساهمات الفكرين التونسيين متميزة وطموحة ومتجددة. 


نستطيع آن نجازف بالقول إن الكتاباث الإسلامية التونسية تبحث عن إنسانية 
(Humanism)‏ إسلامية» إن جاز القرل بإمكانية بروز الإنسانية بمعناها المتداول داخل أي 

نسق أو بتاء ديني يقوم عل مقولة مثل : الحاكمية لله. وهذه هي المحاولة الأرل للتوفيق 
بين الإلهي والإنساني. ويظهر التأثير المعتزلي في فهم الإرادة الإنسانية» أو دور الإنسان 
ووظيشته في الوجود ونظرته إلى الكرن ووسائله فى الادراك والمعرفة. وهذا ما انطلقتة. 
منه رسالة «الرؤية الفكرية والمنهج الأصرلي» التي أجازتها الحركة الإسلامية في مؤتر عام 
١٠.ء‏ وهي تمثل قواعد التفكير أو الأرضية العقائدية لكل الاتجاهات في التفكير داخل 
الحركة", وساهم اتجاهان ريسيان في عاولة تأصيل تفكير الإسلاميين: الأول «حركة 
الاتجاه الإسلامي»؛ وبالتحدید کتابات الغنوشي ٠‏ والثاني إسهامات الإأسلامين التقدمين . 
والتقى الطرقان حول ضبرورة التجديد في الفكر الإسلامي؛ لذلك واجهتهم مشكلة 
العلاقة بين العقل والوحي أو النص. وكان الاختلاف حول مدى سلطة العقل أو سلطة 
النص» وكلما اتسعت الأول صار أصحابها أقرب إل اليسار الإسلامي أو الإسلاميين 
التقدميين. والاتجاه الآخر يترم النص »> ولکن يسعى إلى تفاعاه مع الواقع. وکلاا 
الاتجاهين تبتى قضية منهجية تقول بمقاصد الشريعة والدين عموماًء وصارت القاصدية 
منهیجاً يقابل فقه الضرورة أو اللصلحة المرسلة عند بعض الإسلاميين قي المشرق. ولكن 
تيار الإسلاميين التقدميين ذهب بفكرة المقاصد إلى أقصى مداها دف وضع التاريخ في 
قلب عملية التدين: وكانت هذه نقطة الالختلاف والغلاف مع التيار الرئيسي الذي يتزعمه 
الغنوشي . ويتساءل أحد الكتاب الإسلاميين بادئاً من القضية المنهجية الرئيسية: هل تمل 
ا ن يتحول و ا النبيلة لحساب المعاصرة کہا برز في خطاب اليفر 
والجررشی قد وظف الإسلاميون التقدميون هذا النهج في اتخاذ عدد من المواقف 
المذة ت في الا والتدين والفقه. 


يعطي الغنوشي تقييماً لتيار الإسلاميين التقدميين يوضح أهم أفكارهم وتطور هذه 
الأنكارء وما طرآ علیها من تعدیل أو ت تغيير أو إلغاء» من خلال تفاعلها مع واقع متغير 
وفكر آخر. ويرى أن هذا التيار الذي وصفه بالتدين لمقلا قد دا م غا 


() الحامديء أشواق الحرية: قصة الىركة الإسلامية في تونس» .٠١۷١‏ 
(۲۳) المصدر نفسه» ص .١۷١‏ 
(۲4) المصدر نقسه» ص 1۷۳. 
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وفف من تطرفهء يقول: .. فلم يعد يطرح فضية التخلي عن الحدودء واتخذ ټناوله 
لرجال الحركة الإسلامية راقسا السلفية المعاصرين والقدامى طابعاً أكثر جدية [. ...]» 
کما لی عن مقولة اليسار الإسلامي» واستعاض عدها باسم أقل إثارة للحساسية السافة 
(الإسلاميرن التفدميون)ء ولكنه ظل بحتفظ برؤيته الأساسية حول أولوية العقل عل 
النص» وإن صاغ هذه العلاقة صياغة جديدة: العلاقة الجدلية بين العقل والتص» وهي 
صياغة لا تغير من العلاقة السابقة شيئاً كبيرأً. جل ما في الأمر أا تجعلها في منزلة 
واحدة ‏ نما لا يكفي للأصرلية الإسلامية قبولها بحال - وظل هذا التيار حافظاً على 
موقنه من تطوير الشريعة» بما يتلاءم مع تطور الواقع من دون تييز بين مجال التطور 
والثبات في الشريعة» حتى وإن أدت مقتضيات التطور إلى تجاوز ظواهر النصوص القطعبة 
وتعطيلها تحقيقاً للمقاصد» كما هو الشأن في مسألة تعدد الزوجات. فاعتبرت جد 
الأحوال الشخصية التي أصدرها النظام البورقيبي مكسباً تحرريأء كذلك اتخاذ العقل لا 
النص مقياساً للرواية*". يكشف هذا الاستشهاد عن مواقف اعتبرت متطرفةء مثل 
تعطيل الحدودء وذلك كمبحاولة للاجتهاد الذي ذهب بعيداً بحسب تقدير المجموعات 
الإسلامية الأخرى. ولکن التيأر الأساسي؛ أي حركة الاجا الإسلامي ٠‏ يعد ضصمن 
التدين العقلاي مع قارف في درجة الاجتهاد» وليس حول المبدأً نفسه. لذلك حين ناقش 
الآراء والمناهج لدى الطرفينء نلاحظ تداخلاً ويصعب تحديد الفراصل. ولكن مع انفصال 
جماعة الإسلاميين التقدميين عام ۱۹۸١‏ زادت الحاجة إلى التمايز والخصوصية . لذلك 
حاول أعضاء هذا التيار تعميق الإصلاحي والتجديدي على حساب العمل السياسي وحشد 
الحماهير. 


يرصد الحامدي القواعد الأساسية لتفكير الإسلاميين كما وردت فى رسالة «الرؤية 
الفكرية والمنهج الأصرل» التي وضع مقدمتهأ حين صدرت عام 1۹۸۷. ويلاحظ آن 
الإسلاميين التونسيين حين قامرا توم مسيرة الحركةء واجهوا المشكلة الأصولية والقكرية 
ببحجمها الحقيقي؛ وآدركرا «أن أي عمل تغييري نحو الأفضل؛ وأي منهاج للحياة» يجب 
أن تنبثى عن جملة تصورات واضحة لمنرلة الإنسان ووظيفته في الوجود وعلاقاته 
عناصر الكون ووسائله الأساسية في الادراك وار وهذا ما أشرنا إليه قبل لیل 
كمظهر لفكر إنساي - إسلامي حاولت الحركة أن تعبناه في سعيها «للاسهام في بلورة 
ثقافة إسلامية عميقة معاصرة). وقد جرى نقاش حول الحرانب العرفية والثقافية› 
وضرورة ألا تحصر الحركة نفسها قي العمل السياسي البرمي. كذلك عدم الاعتماد على 
«ثقافة إسلامية سطحية وهشة؛ وعلى تجاهل لمشكلات منهجية عميقة يتعاطى معها الفكر 
الإنساني بمختلف مدارسه» ويتعاطى مها غير قليل من العلمانيين العرب بدرجة عالية 


)١(‏ الخنوشي» اتحليل للعناصر الكرنة للظاهرة الإسلامية بترنس (حركة الاعباه الإسلامي)ء» 
س ۳ 
(TY‏ الحامدي» المصدر تقسه» ص .۱۷١‏ 
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من التطرف والميل إلى الحسم غير المؤسس والاستفزاز ذي الخلفية السياسية البسحتةء". 
لہ العوامل الذاثية والموضوعية شکلت غدیات للحركة وحمت ايها اهتمام بالقضايا 
اللقافية رالانغياس في معالحة المشكلات المعرفية والمنهجية؛ إسوة کما بقرلون ‏ بعلماء 
الأجيال الأول من المسلمين؛ مثل الشافعي وآبو حنيفة والغزالي والقاضي عبد الجبار وابن 
حزم والجحاحظ والأشعري والتوحيدي والقرطبي وغيرهم من مفكري القرون الهجرية 
الخمسة الأول . يضاف إلى ذلك الضرورات الحزبية التي اقتضت وجرب اتفاق أبناء 
الحركة الراحدة على بعض المسائل في فهم الإسلام» خاصة منهج التعامل مع الوحي 
ودور العقل في عملية التدين ,0 


تقرر الرسالة أن العقيدة «هي أساس العمل» والنية شرط الصة والثواب لکامل 
لحمل الجرارحء ولا تكفر الحركة مسلماً أقر بالشهادتين 1. . .] إلا أن يقر بكلمة الكفر أو 
ينكر معلوما من الدين بالضرورة أو كذب صريح القرآن أو فسره عل وجه لا تیه 
أساليب اللغة العربية بحالء آو آتی عباڈ لا حمل باریلاً غیر الت . وتضبيف الرسالة: 
«إن العقيدة الإسلامية أساس لتصور أشمل يحرر الإنسان من نرازع الهبرط والجهل 
والحرافةء ويجرر العلاقات الاجتماعية من كل ألوان التسلط والظلم» ويركز فهرم الأمانة 
رالخلافة كرظيفة أساسية للإنسان في الأرض يدفعه لافتحام الكون وتسخيره»"" . وفي 
سياق التوفيتق بين العقل رالنص نفسهء تؤكد الرسالة تير الإنسان عن سائر عناصر الكرن 
بحنصرين أساسيين: التكريم رالتسخير» حيث يقصد بتكريم الإنسان إعطاؤه العقل كقوة 
إدداكية كه من اسحيعاب الال الارجي بعلريقة بعاد في رضح هي قادرة على السير 
عليه» يضاف إلى ذلك إيتاؤه حرية الإرادة والاختيار. أما التسخير فيفصد به تسخير بفية 
عناصر الکون لاڑنسان واستخلافه فیها ودعوته | إلى اقتحام الكون واسٹمار مرارده لأداء 
الأمانة, وبالتالي تتلخص وظيقة الإنسان - وفقاً لتحايل ونتائج رسالة الرؤية الفكرية 
للحركة_ بأها أداء الأمانة وعبادة الله في كل آوجه الحياة وترقية الذات. وتكتملل فكرة 
الإنسانية - الإسلامية لدى الحركة بتحديد دور العقل في كل هذاء لأنه سبب التكريم وأداة 
التسخير أو ساس التكليف باللافة. وتصلل الرسالة إلى إبراز علاقة جدلية بين العقل 
والوحي› أو بالأصح› تعيين حدرد العقل في وجود الوحي» إذ نجد هذا التعريف للعقل 
وتفاعله مع الوحي: «والعقل قرة إدراكية معيارية خوطب الانسان على أساسها بالوحي 
تحمل فا ونی اه . أما الوحي فهر جملة التعاليم الهادية التي جاء بها الرسرل َء مبلغاً 
إياها عن ريه › منضبطة في النص القرآني ونصوس الحدیث الشريف والأحاديث القدسيةء 
ولا تحرج الأحاديث عن الوحي لكونها هدياً إلهياً كلف الرسول بابلاغە» ". 


(۲۷) الصدر تقسه» ص 1۷۷, 
(۳۸) المصدر نفسه» ص ۱۷۷ . ۱۷۸. 
(۹) المصدر نفسه؛ ص 1۷۹. 
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نلاحظ أن الغاية النهائية لهذا التفكير هي التجديد من خلال اجتهاد صحيح يكون 
ملتزماً بشروط وضوابط الاجتهاد المعرونةء ويكون في الوقت نفسه معاصراآً. ولكن 
الرسالة تحكم صلة العقل بالوحي من خلال تقسيم للمجالات» ففي جال العقيدة 
والعبادات محدد الوحي مبادئ وأحكاماً تفصيلية نباثية لا تغير أو تبدل» بحسب القاعدة 
الأصولية : «لا يعبد الله إلا بما شرع؟. أما في ما محص مال التشريع الاجتماعي 
والسياسي» فان الوحي - عدا بعض الاستناءات المحددة - «يكتفي بوضع أصول كلية 
ورسم قواعد عامة تفتح أمام العقل البشري مالا متسعاً يمكنه من الاجتهاد في استنباط 
ما لا نهاية له من التطبيقات العملية لتلك الأصول وتحويلها إلى تشريعات تفصياية متصلة 
بواقع الحياة» على أساس الإحاطة العميقة بتطور المعرفة الإنسانية وتجاريا»"". هذا 
الموقف ليس جديدأء فقد بدأ مع الاحتكاك بالحضارة الغربية» ولكن الحديد هو أن الحركة 
الإسلامية التونسية» التي وجدت فى البيغة العربية - الإسلامية الأكثر تعرضا لتأثيرات 
الحداثة والتغريب» كان لا بد من أن تذهب بعيداً في الاجتهاد وفتح كل السبل بقصد 
استيعاب التحرلات الاجتماعية والثقافية التي مرت با تونس . 

يرى كثيرون أن المجموعة التي سميت بالأسلاميين التقدميين أو المستقلين لاحقاأًء 
قد وصلت ‏ أحياناً - إلى درجة الغلو فى الاجتهاد والتأويل» وبالتالي البعد عن الأصرل. 
ولكن هذه المجموعة هي في الواقع الأكثر جرأة في دعوعها إلى التحديث الإسلامي أو 
أسلمة الحداثة وبالذات فى جوانبها السياسية. وقد صاغت مجموعة من الكثّاب نصا 
تحت اسم المقدمات النظرية للإسلاميين التقدسين: لاذا الإسلام؟ كيف نفهمه؟"" . وتبدو 
هذه المجموعة أقرب إلى ما يسمى داخل الحركات الإسلامية عموماًء بالاتجاه التربوي أو 
بالتربويين» أي القائلين بأسبقية تربية أفراد المجتمع إسلامياً على تجنيدهم وجييشهم 
سياسياً. لهذا السبب ولخصوصية تونس» احتلت المسالة الثقافية موقعاً رثيسياً ومتقدماً في 
فكر هذه المجموعة» وتأتي السياسة بمعناها الباشر والسائد يعد ذلك. وينادي الجورشي 
بشورة ثقافية لأا تمثل عنصراً جوهرياً في إعادة بناء وعي المجتمع› وان تتم بعد ذلك 
إعادة هيكلة هذا المجتمع. ويتساءل عن أما حدث في بداية الأمر: الدولة أم المجتمع؟ 
فالدولة في تاريخ الإسلام نتيجة ظروف معينة وذات تأثير عحدودء بينما في الخرب الدولة 
نتيجة عوامل مختلفة من أهمها الثورة الصناعية. وقيز الغرب بوجود مؤسسات تسمح 
بالتصدي لهيمنة الدولة» ولكن تنعدم هذه المؤسسات في مجتمعنا. فالمجتمع واجه دولة 
قوية تحكمت في كل شيء وأصبحت القاعدة والمجتمع. يضيقف: رفي تونس عندما 
يتبحدث رئيس الجحمهورية› فھو یتحدث کما لو کان قد قام هو شخصيا بخلق المجتمع . 


)1( الملصدر سه ص .1A*‏ جل التحليلات في هڌا الحزء من کتاب الحامدي المذكور› پاعتباره 
مؤرخاً للحركة ومتابعاً لتطررها بعد المنع وحتى استقالته المعلنة . 
(۳۲) المقدمات النظرية للإسلاميين التقدميين: لاذا الإسلام؟ كيف نفهمه؟» صياغة صلاح الدين 
الجورشي› محمد القوماني وعد العزيز الثميمي (تونس: دار البراق للششر» .)۱۹۸۹٩‏ 
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إنه مجتمعه. أعتقد آن الثقفينء أياً كانت اتجاهانهم» تورطرا في هذه امشكلة. لفد دافعو! 
بدورهم عن هذه الدولة» الدولة أحديثة » ِد إن هله الدرلة العصرية هي - في رأہم س 
الكفيلة بخلق جتمع حديث»"". ويصل إلى أن التخيير الحقيقي «هو الذي يجه نحو 

دة تکرين الج المدني بحيث يصبح تادراً على مكافحة أية دولة حتى إذا كانت 
ا 


اتجه «الإسلاميون التقدميونا حر ورتم اللقافية من خلال الائطلاق من فهم 
جديد للدين. يقول النيفر: «ما زالت المسألة السياسية مسألة هامة ولكنها ل تعد لها 
الأرلوية . أصبحت مشكلة إعأدة قراءة الفكر الديني هي التي تحتل المركز الأرل»““. 
ونجد هذا المرقف واضحاً وقاطعاً حين نتابع مواصفات الطاب الإسلامي التقدمي» كما 
وردىٹ في القدمات النظرية لاإسلاميين التقدميين؛ إذ نجد أولية العامل الثقافي . ويفتتم 
الكتاب بعنوان لافى أولوية النضال الثقأفى»ء ویبداأً: لايقول الاسلاميرن التقدميون بتع د 
وتشابك العوامل التي أدت إلى فقدان المسلمين لشروط التقدم الاجتماعي والاستقلال 
الحضاري والوحدة السياسية». وتذكر بعض الأسباب السياسية والاجتماعية ‏ الاقتصادية 
التى تحتبر مهمة› ولکن النص يؤكد: افاخيارات السياسية والاجتماعية والأخلاقية تبقى تة 
ف بای التحليل إفرازاً للمشروع النظري العام الذي ينطلق مده الأفراد الماع 
وكذلك الم لتحديد علاقا: تم بالوجود والتاريخ . لهذا يعتفید الإأسلاميرك التقدميرن أن 
كل سحليل عميق للأزمة اشام التي تعيشها المجتمعات لر - الإسلامية يفضي بالقول 
إلى أولرية العقلي والثقافي» سواء في فهم آليات الأزمة أو في بلوغ تحديث اجتماعي 
واقتصادې وسياسي للمجتمح والدولة» ° وهذا 3 يسني إلغاء السياسي ولکن بحسب 
قرلهم - يقصد به تأسیس السياسي على أرضية فكرية. وكل عملية تغيير للواقع تحتاج 
بالضرورة إلى نظرية توجهها «وتعمل باستمرار على سحويل الواقع المتعحرك إلى صورة ذهنية 
تساعد على فهمه والسيطرة على آلياته والتحكم النسبي في حركته الداخلية والدلية. وكما 
أن قضايا الديمقراطية والشحرر الاجتماعي لا تتحقق وتدوم إلا إذا استلدت إلى ثقافة 
تحريرية وإنسانية تؤمن باخقوق وتناضل ضد الفوارق»" . 


محدد اللإأسلاميرن التقدميون منهجهم في التجديد الثقافى باعتماد العقل كرسيلة فى 
فهم النصوص المقدسة من كتاب وستة» من دون الوقوع في الحرفية أو النصية. لذلك 
بزكدون مثل غيرهم من العقلاتین في ارق والدحل الإسلامية على الاجتهاد في الفهم 
والتأريل » ونقراً فيي کتاب المشدمات النظرية لاوسلامیین التقدميين ما بلي : ۸ پو جد فم 


(۳۲۳) بررجاء الإسلام السیاسي: صرت الجرب» ص ۲۱۲ ۔ .٠٠۳‏ 

(9) المصدر نفسه» ص ۲۱۲. 
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راحد وموحد للإسلام كمحتوى روظيفة. وليس هذا القول بدعة أو تمييعاً للدين؛ 
فالإسلام مصدره الوحي» والوحي نصوص والنصرص لا تنطق بنفسها. لهذا اختلفت 
الرؤى والتقييمات بين الصحابةء فيتدخل الوحي أر الرسول ية ليحسمها في جوانب 
وينقلها إلى الات جديدة للاختلاف» بل إن القرآن خلال ثلاثة وعشرين سنة من البعثة 
تدخل لإلغاء آيات وتعديل أحكام وهو ما.عرف بالناسغ والمنسرخ؟!. ويضيف كتاب 
المقدمات النظرية قائلين : وبالإضافة إلى ضغوط الزمان واكان وتدخُل التاريخ في توجيه 
الوحي» هناك استعداد الرسالة نفسها لتقبل الاختلاف وإضقاء المشروعية عليه والعمل على 
تأطيره. إن التأويل رالصراع جزء من فلسفة القرآن ومنهجه» وذلك اعتماداً على نوعية 
الخطاب المجازي و(الرمزي) ودعرته إلى استقاء الحكمة والتأمل فى فضاءات الفكر المشري 
الواسعةء واعتبار أن الحقيقة ليست ملكا لفرد أو مجموعة ٠.٠١‏ اب تة وضوحها وحققت 
من مكاسب» لأن الحقيقة في التصور القرآني تنبت وتتجدد وس ل من خلال الحوار 
التراصل والصراع الفكري والاجتماعي»" . 


ترتبط فكرة الإنسائية ‏ الإسلامية بمرقف الإسلاميين التقدميين من قضية 
الديمقراطية ومن التسامح ونسبية الأنكار. لذلك رأوا ضرورة «الفصل بين الدين 
والتدین» بين الإسلام والفشكر الإسلامي» بين الرسالة والجحماعات»؛ بين المقاصد 
والأحكام» بين الوحي كأفق وبين الوحي كتاريخ» إذ بذلك يزيلون التقديس على المسائل 
والوقائعم» ريكشفون على المكبوت والمسكرت عنه» ويشرعون للتجديد والاجتهاد 
وينقلون الخلاف من علاقة بالله إلى علاقة بين البشر يطمحون من خلالها إلى الرقي في 
ضرء الطاب الإلهي؟. ويدعر الإسلاميون التقدميون إلى حورية الإنسان وتوحيد أبعاده 
المختلفة . ويتحدثون من دون لبس أو غموض عن دور الإنسان وحقيقة خلافته في الكون 
وليس في السلطة والحكم فقط . ويقررون في وضوح قاطع : «إن أي حديث عن الدين 
بمعزل عن الإنسان هو إخراج للدين عن بوتقة الفعل وتجميش لدور الإنسان في التاريج 
وخيانة للدين والإنسان معاء وهو فصل بين الله والعام» بين الخالق والمخلوق» وقطم 
للعلائق التي أتى الدين لكشفها وتثبيتها. فالدين لم يأت غاية في ذاته» وإنما أداة للإنسان 
لتحقيق وعيه بذاته وتكامله في التواصل بينه وبين الكون» أي نقل الإنسان من حالة 
الوحشة إلى حالة الإيناس»ء ومن حوزة الحاجة إلى حوزة الحريةا . ويلتقي الإسلاميون 
التقدميون مع فكر الإخوان الجمهوريين السردانيين في تركيزهم على الإنسان والحرية في 
الدين» وحتى تفسيرهم للعبادات بحسب حكمة مشروعيتها ووظيفتها في زيادة حرية 
وإنسانية الإنسان. ويقدم الاثنانالعقل على النقل في حالة ظهور أي تعارض» واعتبار 
القرآن وتفسيره قراءة إنسانية. 


(۳۷) المصدر تفسهء ص ۳۹ .٤١‏ 
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نخلص إلى أن الحركة اللإسلامية التونسية بجناحيها نحاول التكيف مع وأقع شديد 
التعقيد نتيجة لعملية تحديث تمت في مجتمع تابع اقتصاديا رتقليدي في غالبية سكانه. 
لذلك حاولت النخبة القيام بمهمة تقارب دور الأستعمار حين سمي ذلاك اعبء الرجل 
الأبيض؟. وعلى رغم إخفاقات عملية التغريب والتحديث إلا أا خلخلت كثيرأ من 
الثرابت الاجتماعية حتى وإن ‏ تأت بالبدائل المناسبة والمستمرة. فالحركة الال 
الترنسية هي الوجه الآخر لتاريخ التحديث» وقادا نتاج هذا التطورء وخطايا حوار 
نقيض أو سجالي مع خطاب النخبة التي قادت الحركة الرطنية ثم حكمت بعد ذلك . 
وهذا سبب القول بأن الأصرلية ليست ضد الحدالة بل قد تكون ضحيتها ثم بعد ذلك 
عادجا؛ لأن سيرورة التحديث أو العنمية الملقرصة ملأت امجتمع بكثير من الهامشيين 
والمغتربين؛ أي الذين عجزوا عن الاندماج أو رفضت دجهم. ولقد أصاب الباحث 
التونسي الرموق عبد القادر الزغل» حين سمى الغنرشي الابن غير الشرعي لبورقيبة . فقا 
اكتسب بورقيبة صفة ملل الحركة الوطنية منذ الشلالينيات» وكان يعجر عن مرم 
رطمرحات التخوم الاجتماعية الحديدة التي أفرزتا التحر لات عقب دخرل الاستعمار» 
من اخريين وتجار وحرفيين وعمال مهرة وشبه مهرةء وهم جميعاً مرتبطون بالمراكز 
الحضرية آو ريفيون متصلون بالدينة, م أنتجت محرلات ما يعد الاأستقلالء وبالذات على 
مستوى التسضر وتوسیع شبكة التعليم وتعميمها على كاملل البلادء تخرماً اجتماعية جديدة 
متأتية من فشل المشروع التحديثي. لم تستطع الفغات الحديدة أن تنافس اقتصادياً أو 
اجشماعياًء فالتعلمون يتم استيعاہم قاماً في سوق العمل »› كما أن ازدياد قدرة البمط 
الاستهلاكي على أن يسرد في حياة المجتمع أبعد قطاعات من البرجوازية المحلية عن جال 
التأثير. وبسبب هذه التحولات قوي الشعور بالكبت والحرمان» ولكن لم تعبّر التخوم 
الاجتماعية الجديدة - كما يقول الزغل - عن ذلك في شكل صراع طبتي للتنوع الشديد 
في المراقع الاجتماعية المهنية المكونة لهذه التخوم» بل اكتفت بترجمة ذلك الشعور سياسيا 
في شكل أحكام أخلاقية تنزع الشرعية عن النظام القائم. وفي هذا الصدد لا يختلفون عن 
التخرم الاجتماعية التي قادت الحركة الوطنية وتزعمها بورقيبة . ويقرر الزغل في النهاية 
أن الغنوشي والحركة الإسلامية عموماً لا يمثلان انقطاعاً في التطور التاري - الاجتماعي 
التونسي» بل تعبيراً عختلفاً عن الرافع الاجتماعي والتاري نفسه. يقرل: «إن الغنوشي 
في اية المطاف هو الابن غير الشرعي لبورقيبة» مثلما أن هذا الأخير هو الاين غير 
الشرعي للجمهررية الفرنسية الثالفة والرابعة» لكن الاين هما أولا وقبل کل شيءَ ۽ تاج 
الجتمم المدني التونسي المتمجذر في تقاليد التواصلل العريقة بين ضغتي البحر الأبيض 
المتوسطء وها أيضاً مشلان لاستمرارية التقليد الإصلاحى لزعماء السياسة مثل خير 
الدين» وللعلماء مثل الطاهر بن عاشور؛". ۰ 


)۳4( تيك القادر الزغل› #الاستراتيجية العديدة لركة الاتجاء الإسلامي : ملاورة آم تعر عن النقاده 
السياسية التونسية»٠‏ ورقة قذمت إلى : الدين فى المجتمم العربي؛ ص ۳٤٤‏ 


3: 


ثالثاً: موقع الديمقراطية 
في فكر الحركة الإسلامية ومارستها 

اهتمت الحركة الإسلامية التونسية بقضايا أكثر حضوراً في الواقع التونسي خلافاً 
لا محدث في المشرق»ء فنجد موضوعات الديمقراطية والمرآة والعلاقة مع الغرب ذات 
أولوية في كتابات الإسلامين ونقاشام أكثر من موضوعات تطبيق الشريعة والقرانين 
الاسلامية والمدود الشرعية وجاهلية الجتمم والدولة التي تثير اهتمام الاخوان المسلمين 
وغيرهم من الاسلامريين في الشرق. وفي هذا السياقء يمكن أن نفهم مطالبة 
الإسلاميين التقدميين بإبراز خصائص التونسة في الحركة» وهي تعني بحسب تعريفهم؛ 
«الدفاع عن بناء تجربة ذاتية» وما تعنيه من نقد التجارب الاخرانية والتأكيد على عدم 
إلزاميتهاء بل التدليل على فشلها التاريخي. والتونسة تعني فهم خصرصيات الراقع 
والرحل القطرية واعتبارها أصلاً في التصور والتحرك والبناء. والتونسة تعني شق تجربة 

ة مستقلة لا تعتمد على نفس المرجعيات والآليات'““ . كانت إشكالية الديمقراطية 
را ریات هي القضية المركزية لدى الإسلاميين التونسيين» وقد حاولوا أن يساموا في 
الرصول إلى مرقف إسلامي متكامل يتقاطع مع الفكر الليبرالي مع الاحتفاظ بتمايز ا 
الإسلامى وتاريخه المختلف . لذلك سنحاول عرض مراقف الإسلاميين التونسيين النظرية 
والعملية من الديمقراطية بدءا من مفهرم الدولة الإسلامية في فكرهم» وفكرة 
الديمقراطية وحقوق الإنسانء ثم وضعية المرأة وحقوق المواطنة أو وضعية غير المسلم 
في المجتمع الإسلامي. وستحاول آثناء ذلك اختبار المواقف الفعلية والممارسة في عمل 
الحركة» إذ مکنت الخلفية الفلسقية لدى بعض الإسلاميين من تقديم طروحات فكرية 
مقنعة نسبياً“ وتبٽت الحركة مقاهيم جديدة وحاولت دجها في العقيدة اللإسلامية. هذا 
وقد كرس الشيخ راشد الغنوشي کتاباً كاملا لناقشة المغاهيم والمسائل الخاصة بالحكم 
والحرية. يقول في مقدمة الكتاب: «لقد كانت قضية «الحريات العامة في الدولة 
الإسلامية؛ الي الأعظم الذي استبد بي مل بدأت الحركة الإسلامية في تونس تتحول 
من مرحلة الدعوة لبادئ الإسلام في مواجهة الثقافة الوافدة المهيمنة إلى مرحلة التفاعل 
الوسيع مع “موم اللجتمع التونسي› والعربي عامة (أي منذ أكثر من عشر سنوات)» 
وكان أهمها قضية الرية» ولا تزال. فکان تقديم إجابات واضحة عن التحديات 
الطروحة على الفكر الإسلامي في بلد مثل ترنس» قد ضرب بسهم وافر في التغرب 
رالثقافة» ضرورة معرفية لا بديل عنها للحركة الإسلامية فيها»'“ . 


.۱۲ المقدمات النظرية للإسلاسين التشدمين : اذا الإسلام؟ کیف نفهمه؟» ص‎ )٤١( 
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مفهوم الدولة والديمتراطية وحقوق الإنسان 

جاء كتاب الحريات العامة في الدولة الإسلامية ليجمل مراقف الحركة الإسلامية 
التونسية وزعيمها من قضية السلطة السياسية والحريات في الدولة الإسلامية تارجخياً 
وسستقبلاً. ويجاول الغنوشي في هذا الكتاب إلبات وجود دولة إسلاميةه ثم مديد المبادئ 
الأساسية للحكم الإسلامي» ليناقش ضمن ذلك موضوعات الحقوق والحريات السياسية › 
ثم ضمانات عدم امور أو الحريات العامة في النظام الإسلامي . 

انشغل المفكرون والحركيون الإسلاميرن منذ ظهرر كتاب علي عبد الرازق الإسلام 
وأصول الحکم بتفنيد فرضية عدم إفرار الإسلام وجوب قيام دولة بالمعنى المتعارف عليه. 
وقد استهل الغنوشي كتابه بمقدمة تعتبر السلطة في الإسلام ضرورة أو طبيعة اجتماعية 
ضرورية . ويقول بوجود إجماع بين القدماء باستثناء عام من المعتزلة وفرع صغير من فروع 
الخرارج «اعتبررا إقامة الإمام أو الدولة الإسلامية ليس راجبأً دينيأء وإنما مصلحة شرعية 
يژخذ ا بقدر الحاجة إليهاء فإذا أمكن إقامة العدل من غير إمامة انعفت الحاجة 
إلہا»"“ . ولكن الغنوشي يورد بالإضافة إلى دليل الاجماع» الدليل التاريخي المحمثل في 
مجتمع أو دولة المدينة بحسب الصحيفة أو دستور المدينة. يضيف إلى ذلك السلطة 
الاجتماعية» ويقصد بذلك سنن الاجتماع بين البشرء التي تقتضي تنظيم أمورهم» لذلك 
يتج الإسلام إلى آمر بإقامة السلطة. رلكن ما يحتاج إلى تنصيص وعناية هر الضمانات 
الأساسية لعدم خروجها عن وظيفتهاء وهي إقامة العدل”“. وانتهى مثل غيره من جمهور 
السلمين إلى أن السلطة وظيفة اجعماعية لمراسة الدين والدنياء ويضيف إلى ذلك أن 
القاتمين عليها ليسوا إلا موظفين وخداماً عند الأمة. قصد بهذا أن يستنتج آنا اسلطة 
مدنية من كل وجه» لا تحتلف عن الديمقراطيات امعاصرة إلا من حيث عُلرية سيادة 
الشريعة أو التقنرن الإلهي على كل سيادة أخرى في هذا النظام . أما ما تبقى» فهو وساثل 
يژخذ با على قدر مسا متها قي تحسين أداء تلك الوظيفةء ألا وهي» دحض الظلم وإقامة 
العدل على مقتضى الشرغ الإلهي» أي بحسب ما نص عليه أو تضمنه» أو بحسب ما 
يرافقه أو بحسب ما لا مخالفه»“ , 

القضية الثانية بعد إثبات وجو د الدولة في الإسلام» هي الأسس والمبادئ التي تقوم 
عليها تلك مثل غيرها من الدول. وهنا تأي التساؤلات حول موقع الديمقراطية في مثل 
هذه الدولة الإسلاسية» إذ تواجهنا مجدداً مسألة الأرلويات فى وظائف الدرلة مغلما 
واجتنا في مهام الحركات الإسلامية. هل تمدف هذه الدرلة إلى تعقيق الديمقراطية أو 
الشورى حتى ولو كان ذلك على حساب مبادئ أخرى مشل العبادة أو وحدة الأمة؟ 
ويغرق الغنوشي مشل غيره من الإسلاميين المعاصرين بين الديمقراطية كمبدأً أو عفيدة» 
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وبين وسائل الديمفرإطية وآلباتها كما تظهر في المؤسسات رالتنظيمات. ويتضح في هذا 
الجال مأزق الإنسانية الإسلامية التى سبقت الاشارة إليها كاتجاه تتميز به سحاولات 
التمجديد داخل الحركة الإسلامية الترنسية» إذ يظهر تناقض بين الإنانية ( ”و1١2٣ )۴]u‏ 
والاستخلاف . يعتبر الغدوشي أن الإنسان في الأرلى مقطوع عن الث أو متمرد على الله 
كرد فعل لحضارة القرون الوسطى التي سبحقت الإنسانء بينما الفكرة ة المركزية في 
الحضارة الاسلامية هي النسان الستخلف عن الله ويوضح نظرية الاستخلاف باعتبارها 
الركن الأساسي في الفلسفة الإسلامية السياسية» وتتضمن «الاعتراف بوحدانية الله وأنه 
سبحانه ‏ رب کل شي وملیکه والحاكم بغير معقّب ولا شريك»› وأن قانونه يعلو کل 
قانون»*“ . من ناحية أخرى» يضيف: «إن الإنسان كائن مكرم بالعقل والحرية 
والمسزولية والرسالة» قد اكتسب بمقتضى ذلك التكريم» حقراً لا سلطان لأحد علييا 
وحمل تكاليف لا انفكاك له منهاء وهي في جلتها تشكل عهداً أو عقداً: أ يعد الله لا 
يشر به أحداً وفق ٭ شریعته»“ . رها يمني علو الشريعة عن كل سلطان آخر وفي 
الوقت بفسه» تحاول الإنسانية الإسلامية ألا تحرم الفرد من حرية الإرادة والقعل. وأعتقد 
أن هذه هي القضية الكبرى قي مجمل الفكر الإسلامي الحدیث والمعاصر حين محاول 
التوفيق بين النص والياة وبالذات في القرن العشرين بكل ما يحمل من تحرلات 
وتحديات لا تتوقف . لذلك احتاج مفهرم مل الديمقراطية الى أن يتأصل في الفكر 
الإسلامي. ولا يكفي كما هو معلوم القرل بأن الإسلام لا يتعارض مع الديمقراطية ٠‏ 
ولكن أن يتمشل المسلمون الديمقراطية وكأنما جزء من عقيدتمم ورؤيتهم العامة. 


ظهرت حاجة واقعيةء وتبعتها حاجة معرفية وفكرية فرضت عل الحركة الإسلامية 
التونسية أن تكون ذات اهتمام خاص وجاد بقضية الديمقراطية. وعلى رغم أن الموقف 
جاء متأخراً وما زال يحمل فى طياته بعض التناقضات العمليةء إلا أن الحركة تيزت 
بالريادة في هذا الموضوع مع بعض أحزاب إسلامية قليلة. فقد بدأت الحركة بعد عام 
4 تعلن صراحة وبوضرح قبولها لكل شروط اللعبة الديمقراطية وما يترتب عليها من 
نتائج. ويكتب بورغا: اوللمرة الأولى ‏ حسب معلوماتنا ‏ يتخذ مناضاو الإسلام 
السياسي في العام العربي موقفاً صريجاً مع الديمقراطية التي يطالبون بها ويدافعون س رغم 
الاختلافات الايديولوجية - عن حق التعبير والتنظيم بالنسبة لجحميع الأحزاب الموجودة 
حتى إذا كانت هذه الأحزاب قشل النقيض الأقصى لهم مثل الشيوعيين. ويصل بهم الأمر 
إلى القول بأہم على استعداد لاعتبار سلطة الشيوعيين شرعية إذا كانت تلك رغبة الشعب 
الذي يدل برأيه بطريقة ديمقراطية»"“ . وقد كان كتاب الغنوشي الأخير الحريات العامة 
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في الدولة الإسلامية - كما أسلفنا ‏ جهداً فكرياً لتبيثة أو توطين الديمقراطية والحرية 
وحقوق الإنسان في فكر الحركات الإسلاميةء ثم في المجتمعات والدولة الإسلامية . 


يؤكد الغنرشي في محاولته تبيئة أو استنبات الديمقراطية قي المجتمعات الإسلامية 
على وجود فلسفة لأي نظام حكم هي التي تشكل مكونات هذا البدا آو ذاك في حالة 
تغير زمانه أو مكانه. يكتب عن هذا الجانب: إن أنظمة الحم لا تتمايز بمژسساعا 
السياسية والقانونية التي تدار من خلالها السلطات وتتخذ القرارات» رغم أهمية ذلك› 
بقدر ما تتمايز بنوع الأفكار والعقائد والقيم والقراعد التشريعية الرئيسية التي تثل مضمون 
نظام معين وروحه العامة وتشكل الشخصية الفردية والعلاقات الحماعية لمؤسسي ذلك 
النظام دتصررارم ر هر عدل وحتق وخيرء وعما هو ظلم وباطل وشر... وعما ججعر, 
هذا العمل خيراً أو شرا“ . ويرى أنه من السهولة بمکان نقل مؤسسات نظام معين سن 
جتمع إلى آخر» بينما يصعب نقل الروح العامة رنظام الأفكار وقواعد التشريع . وهنا يعبر 
عن موقف متحفظ تجاء فعالية النظام الديمقراطي القائم في عدد من المجتمعات المعاصرة 
او كما يسمى النظام الديمقراطي الغربي» إذ يستطرد في تحليل أسباب فشل الديمقراطية 
حن نقلت إلى #تمعات أخرى محتلفة» مستنتجاً: .١‏ . . وذلك مرد خراء المؤسسات 
الغريية وفشلها في أن تؤتي خارج. إطارها التاريخي والثقافي حتى تلك الثمار الضئيلة التي 
تيا داخل ذلك الإطار. لقد سبق وأكدنا أن الديمقراطية› مثا يست جرد إعلان 
دستوري لحقوق الإنسان وانتقال السلطة إلى الشعب واعتماد أسلوب الانتخاب في قيام 
السلطة التنفيذية والتشريعية [. .. بقدر ما هي تقدير معين لاونسان وللكرن ر 
تقديراً د يرسخ كرامة الإنسان وحريته وينأى به عن السقرط في هاوية الرق أو 
الاستبدادء“٠‏ ويرجع حسنات النظام الديمقراطي إلى امجابيات التصور الإنساني الذي 
قدمته فلسفة عصر اللهضة والإصلاح الديني» ولكن يأخذ على ذلك التصور بعض 
السلبيات مشل الفصل بين الريح رالادة أو العقل والروح» بل الأهم من ذلك «تأليه 
العقل». ويقول الغنوشي» استنتاجاً من هذا الاتجاه الفلسفي: «لئن أطلق العقل من عقاله 
موب الآفاق ویستکمل مسيرة المعرفة ليوظفها في كير من الأحيان توظيفاً إبليسياً في 
إشباع أهواء التسلط والمتعة الآثمة.. . فقد أطلق الغرائز المحمومة أيضاً دون ضابط ولا 
رادع' . تصل كل التحليلات الإسلامية إلى هذا الاستنتاج لكي جد مقارية جيدة تقول 
أن الفكر الإسلامي هو البديل الكامل الذي استطاع بقيمه الروحية والأخلاقية أن يتجنب 
السقوط في أخطاء الفلسفة الغربية وانزلاقاتما أو في انحرافات الغرب الاجثماعية . 


يرى الإسلاميون أن الدولة الإسلامية تقدم المبادئ البديلة التي يمكن أن تتفرق على 
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مبادئ الدولة الغربية. فهذه الأخيرة تعتز بتقدمها الديمقراطي بسبب اعتمادها مبدأً 
الشرعية احمل في سيادة حكم القانون واعتبار الشعب مصدر السيادة والسلطات. أما ما 
يميز اللإسلام فهر قيامه على دعامتين : ا رالشورى. فالشرعية في النظام الإسلامي 
مي في الالترام الكامل با لحکم ہما أنزل الله اأ و القبول الكامل بالاحتکام إلى شرع الله . 
ويعتبر النص الالهي هو الحقيفة الأساسية في الجماعة الإسلامية. كما أن الأحكام 
الشرعية الواردة في الكتاب والسة هي المبادئ العليا الثابتة . وياختصار»ء يزكد النص على 
أن الحاكمية له فهو مالك املك وصاحب السلطة العلياء وآن إقامة الشريعة هي فرض 
عا لی کل مسلم؛ وأن مبرر و جود الحكرمة اللإإسلامية هر إتفاذ الشريعةء نم وجوب طاعة 
الحاكم طالا طبق الشر يع وأخيراً يعرد إل الأصل الثاني ف في الحکم الإسلاميء آي 
وجالا اء بقصد إظهار تغوقها وکمالهاء ممارنة بالديمقراطية الغرية الحديثة» آذ یکتب 
عن أبعاد الشررى التشريعية والسياسية» ثم يضف الشورى في الميدان الاقتصادي 
والشورى الثقافية رالتريوية. وع ی دم ا ر تکرار نقد مغهرم الشوری؛ إل اا 
الشورى ذات طابع نظري وأقرب إلى الرياضة لهت اذلك يعجز الغنوشي مثل غير 
عن زرع مفهرم الديمقراطية في موضع الشورى نفسه في التاريخ الإسلامي؛ وفي الفكر»ء 
وبالتال في مستقبل المجتمعات الإسلامية. فالشورى ختلقة تماما عن الديمقراطية في 
العرض الذي خدمه الغنوشي . 


على رغم اهتمام الغنوشي بالمفاهيم والتعريفات بحسب تكوينه الأكاديمي»› إلا أنه 
يعجز عن تقديم أي تعريف إجرائي للديمقراطية يساعد في مقارنتها _ اتفاقا ا آم اختلافاً ‏ 
بالشورى» بل يعمد إلى تعويم المفهرم عن قصد» لكي ينفي عنه الجاذبية أو جانب القدوة 
والمنال. فهو يق مع عدد من الإسلاميين في أن مصطلح الديمقراطية يتسع ليشمل أنظمة 
سياسية متلوعة» كما أنه ثمرة الصراع الأوروبي. ويقرر: «ولأن الديمقراطية مفهوم إجالي 
يتسع لأشد الأنظمة تناقضاً فإنه یعسر الحکم على نظام معين من خلال انتسابه إليه» الأمر 
الذي يفرض الرقوف طويلاً في فهم طبيعة أي نظام [. . .] فليست الغبرة بالأشكال 
الديمقراطية والاعلانات مثل إعلان سيادة الشعب وحقوق الإنسان ووجود تمثيل برلان 
وأحزاب» وانتخابات وأغلبية ؛ فقد وجدت تلك الأشكال الديمقراطية ولا تزال مرجودة 
في أغتى الدكتاتوريات»"" . ويلتقي الإسلاميون باختلاف مراقعهم من معتدلين أو 
متطرفين في نقدهم الأخلاقي التبسيطي للديمقراطية وكأا تقرد بالضرورة إلى الانحلال 
والتفستخ الخلقي أو أن هدنپا د تقنن الفساد والاستغلال والانحراف. يقول الغلوشي: لاوأ 
تزال كثير من المظامم والفواحش» من مشل عدوان الشعرب على بعضها بالاحتلال أر 
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الاستغلالء ردن مثل انټشار الفسرق والقساد والرشاری والغش رالضلال تسجمف شرعیتها 
من جهاز الديمقراطية. أل تزل أعرق ‏ الديمقراطيات - في بريطانيا وفرنسا تحتفظ 
بوزارات للمستعمرات أو ll‏ وراء البحار؟ وتشرع للقمار واللواط والنواد المعحاصر 
(الاجهاض» تحديد النسل)؟"“. 


يقود مثل هذا الفهم والتقييم للديمقراطية إلى التخلي - ولو جزئياً - عن الإيسان 
المبدثي بالديمقراطية المعاصرة أو ما تدعى الغربية كشلسفة وقيمة إنسانية تدعو إلى الحرية. 
ولكن الكثيرين من الإسلاميين ختزلون الديمقراطية إلى جرد تقنيات ووسائل لتداول 
السلطة وتنظيم العلاقة بين الحكام والمحكومين. وهذا الفصل التعسفي بين مضمون 
الديمقراطية وشكلها يعكس درجة من تشرش الفكرة في آذهان الإسلاميين» لذلك 
پتمحدث الغنوشي في تقييمه التيجربة الحالية للحكم في السودان»› والتي دشنها انقلاب 
الإسلاميين في حزيران/يونيو ۱۹۸۹ء عن نموذج اجتهادي أو طريق ثالث بين النظام 
العسكري والنظام التعددي . هذا الطريق الثالث يأخذ عنده اسم طريق الديمقراطية 
الشعبية التي تمارس من خلال المؤتمرات الشعبية» ويرى آنه «عاولة لخلق نموذج يحقق 
الال ويستلهم راقع البيئة السياسية)» ويتوقع أن يستطيع نظام المؤتقرات «توفير معادلة 
تقرم على الحرية والانضباط» وهو مشروع أصيل» ولكن عا يستوجب الاهتمام أن بناء 
مشروع حضاري شامل هر صفقة تغيير شاملة لا عملية تجزثة وتطوير الواقع الاجتماعي 
٠‏ ككل فى حركة مثكاملة ومنسجمة“ . ويمكن القرل إن الحركات الإسلامية لا تمتلك 
بديلاً معادلا للديمقراطية» وما زالت في مرحلة التجربة والخطأً بكل ما يحمل ذلك من 
مخاطر. ففي الحالة السودانية التي حكمت فيها الحركة الإسلاميةء مجد الإسلاميون أنفسهم 
مطالبين بكثير من التبرير أو آن تكرن لديم الشجاعة لإدانة مارسة أشقائهم» ويجحاولون 
حل هذه المعضلة بالقول إن الدموذج تجريبي. يقول الغنوشي نتيجة خبرة ومعرفة بالسودان 
كما يدعي _ إن احتمالات النجاح كبيرة: «فإني مع ذلك مطمثن في غياب نجاح تجربة 
ليبرالية إسلامية إلى -خصوية الفطرة في السودانء وجرأة الفكر الإسلامي السائد وحيويته 
المتجددة ومتزعه العمليء وتقاليد الشورى المعمقة وحزم النظام الإداري ودقته لدى الحركة 
الإسلامية». ولكنه يعود ليترك الاحتمالات مفتوحة والتهرب من مسؤولية أي فشل 
عحتمل» إذ يختم بالقول: «[. . .] أن أصحاب المشروع لا يقدمونه على أنه مشروع ناجز 
ونما یتکامل ریتجدد ویعدل من نفسه باستمرار وهو لا يزال يني نفسه حتی يستوي عل 
صورته المرجوة المعبرةا . وعلى رغم الحديث التكرر عن الفرق بين المشروع السياسي 
الوضعي ۔ البشري والإلهي - الديني» إلا أننا نلاحظ أن النموذج الإسلامي حين ينزل إلى 
الواقع أو يخضع للتطبيق يفقد فوارقه المميزة بأنه مطلق وكامل وصالح لكل زمان ومكان. 
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فطال ما يخضع للتعديل والتجديد والتغييرء فأين ثباته وكماله المطلق؟ والأهم من ذلك هو 
أن تمجيد مثل هذه النظم ذات العيوب الكثيرة والبعيدة عن الديمقراطية» يشكك في 
مواقف شخصيات مثل الغنوشي من الديمقراطية. فالتجربة التي يمتدحها قامت بحل 
الأحزاب السياسية ومنع النقابات والاتحادات الينيةء وعطلت الدستور وحكمت بقائون 
الطوارئ؛ وبالتالي يصعب الحديث عن ديمقراطيتها. 


بدأت الحركات الإسلامية مزخراً بالاهتمام بمرضوع حقوق الإنسان لأسباب عملية 
وفكرية تأصيلية . فقد رأت إمكانية الاستفادة من المطالبة العالية باحترام حقوق الإنسان 
وتنامي الحملات رالتظمات الهتة برعاية عدم اتتاك هذه الحقرق: ما يعني عملياً دعم 
الحركات الإسلامية ومساندما حين تتعرض للاضطهاد د والقمع في بلداہاء وبالفعل 
استفادت كثيراً في جذب الانتباه الدولي والتعاطف العالي مع قضاياه في صراعها مع 
حكوماتها علياً. فقد أصبحت الحركات الإسلامية معنية بمسألة حقوق الإنسان لأسباب 
عملية نفعية» ولكن الأمر لا يترقف عند هذا الحدء فقد أصبحت مطالية بتحديد موقف 
فكري واضح من السألة. ولم يعد من المكن أن تتجنب مناقشة حقوق الإنسان على 
الستويات المضتلفة: الفلسفية والثقافية والعملية . إن الحركة الإسلامية التونسية عرقت 
مباشرة خلال محاكمات عام ۱۹۸١‏ دور منظمات حقرق الإنسان الحلية والعالمية في 
التضامن مع سجناء الضمير» وضمان عحاكمات عادلة وقانوئية. لذلك نجد أن كتابات 
الإسلاميين الترنسيين تسعى لإيجاد مرقع لفضية حقرق الأنسان في خطاها السياسي 
وفكرها المكشرب. وهي تواجه بإشكالية التوفيق بين الشوابت الدينية ومتغيرات العام 
العاصر» وبالذات في مرحلته الحالية المنجهة نحو العولة أو الكوننة. لذلك اتسم موقفها 
من حقوق الإنسان بقدر من اللاحسم» لأا تعمل على تأكيد الخصوصية الثقافية وفي 
الوقت نفسه تبني مبادئ قد تصطدم بنواءِ دينية . 


نلاحظ أن كتابات الغدوشي الأخيرة تفرد حيزاً معتبراً للتصور الإسلامي للحرية 
وحقرق اللإئسانء وتقدم دشا دافا يقول بأن العقيدة هي أساس حقرقی الإنسان في 
الإسلام. كذلك يرى الغنوشي أن الإعلان العالمي خحقرق الإنسان ايمشل تطوراً حموداً في 
الفكر البشري» نعتز به ونتمنى لو وضع موضع التطبيق. ويضيف أن هذا التطور 
الحمود سببه أن الإعلان «ينظر إلى البشرية على أنها وحدة» وأن البشر متساوون في 
الحقوق» فهذا هر الغال الإسلامي. إن الإعلان العالمي لحقوق الإنسان في فكرته 
الأصليةء» في روحه العامةء هو تجسيد لثال الإسلام. والخطاب الإسلامي أول خطاب 
في التاريخ دعا الناس بصفتهم! : «إيا أيها الناس#. أول مرة في تاريخ البشرية ينادى 
الناس لا بأقواميم»”“ . وكثيراً ما يطرح السؤال حول موقف الإسلام من مبدأ حرية 


)٥١(‏ قصي صالح الدرويش» شاررء راشد الننوشي» سلسلة الحوار؛ ٠١‏ (الدار البيضاء: منشررات 
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الاعنقاد حين تصل إلى الحق في تغيير العتقد الديني» فالخروج من الدين الإسلامي يعتبر 
رذة» وحكم الردة هو هو القتل بعد الاستتابةء أي إذا م يتراجع المرتد عن موتفه لال 
آيام» پيعحسب الحديث: امن بدل دینه فاقتلره. ومجاول الغلوشي أن جتهد مع بعص 
الفقهاء السابقين من أجل الرصول إلى فهم أكثر قبولاً للمرقف من مسألة الردة» فيعيد 
النقاش حرل الخلاف الذي يدور حول مسألتين: هل الردة جريمة سياسية تتمدل في 
الخررج عن نظام الدرلة قصد بها ححماية الدولة وتدظيماعما من أعدائهاء ويترك لولي 4 
تحديد عقوبة التعزير وليس الحدود؟ وكأن الردة خروج أو قرد على سلطة النظام الخاکم. 
السألة الأخرى أن تعثبر الردة جريمة عقيدية عقاسا بإقامة حدود الله التي لا يملك أي 
شخص حت مراجعتها حتى ولو كان آمير المؤمنين. يميل الغدوشي وبعض الإسلاميين 
العاصرين إلى الرأي الأول ولكن هناك حالات صدرت فيها أحكام بالردة في بعض 
الأقطار الحربية و يدنا الإسلاميون حتى من يدعون منهم بالمعتدلين . ويسمح 
الغنوشي - نظرياً ‏ للملحد أن يمارس حته في إعلان إللاده: «طالما أن ذلك تم بطري 
لیس فیها تشهير آو استفزاز» طالا ليس هناك ولاءء ولیس هناك تمر عل اللدولة مع 
أعدائهاء وحض تفكير شخصي هذا يرد عليه بالحجة والبرهان». هذا هر الموقف من 
الحرية بمعناها الشخصي› > ولكن الوضع نلف بالنسبة إلى ما بسميه «الحرية بالعنی 
السياسي» أو تنظيم المجتمع › والڏي يقتضي أرضية تقائية» وفي المجتمعات الإسلامية اهي 
الإسلام. وخصوصية هذا المجتمم امستمدة من الطبيعة الفقافية لهذا الشعب» ومن أن 
شرعية الدولة مستمدة من أن جمهور المواطنين مسلمون» وبالتاليء الالام هو الذي سن 
حقه أن محکمء > من حق الإسلام في البلد الذي يملك فيه أغابية آن يؤطر المجتمعء أن 
يصوغ المجتمعم» ومن حق الأقليات الأخرى أن تحفظ حقوقها»*" . 


رابعاً: العنف أم مزيد من الديمقراطية؟ 

هنالك اتهامات متبادلة بين السلطة والأحزاب الإسلامية حول اللجوء إلى العف فى 
حل الصراعات والتنافس السياسي. ويرى بعضهم أن العنف الذي يمارسه بعض فصائل 
الحركة الإسلامية في أقطار مثل الجزائر ومصر بالذات» هر نتيجة التكوين التنظيمي الذي 
يقوم بإعادة تنشثة وتربية للأعضاء وما يتبع ذلك من «غسيل مخ٤»‏ ثم قرض الأوامر على 
الأعضاء المطيعين . يضاف إلى ذلك جاتب فكري أو ايديولرجي» إذ تحتل فكرة الجهاد 
موقعاً مهماً في فكر الإسلام السياسي» خاصة وقد ارتبطت بفكرة جاهلية القرن العشرين 
التي تقول بجاهلية الدولة والمجتمع» مما يبرر محاربتهما أر مجاهدتمما. يضاف اتجاه مجيد 


(0۷) نقصد بذلك حالة حمود محمد طه عام 14۸١‏ في السودان ونصر حامد آبر زيد عام ١۱4۹ء‏ 
بالإضافة إلى فتوى الكاتب سلمان رشدي. في كل هذه االات ) يطيقرا اجتهادهم ورجحرا الرأي القائل 
بالتكفير والردة. 
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القرة الي کٹیراً ما تعادل العتف» ویسردد القول بان الؤمن القوي خير من ا 
الضعيف› أو الآية؛ زولا ېنوا ولا نوا وأنتم الأعلون إن کنتم مژمنن چ 

جانب آخر» تنجد الرأي الذي يعتبر عنف الحركات الإسلامية هر عنف مضاد بقصد 
الدفاع عن النفس والوقرف ضد عسف واضطهاد اللطات الحاكمة التي ترۍ في 
الإسلاميين الخطر الحقيقي عليهم. يمكن القول أن الموتفين لا يتناقضان تامأ حين نريد 
فهم ظاهرة العف فقد یکون ال أو ال'ستعداد موجوداً أو کاماً لدي اللإسلامين › تم 
يأتي قمع الدولة الرسمي ليصعّده أو يعجل به. 


حاولت الحركة الإسلامة الترنسية دقع تمة العنف من خلال کتاباما التي تركز على 
سماحة الإسلام عموماًء ثم عرض مواقف «الاتجاه الإسلامي» الرافضة لأي استدراج إلى 
العثف على رغم أنها هدف لعنف الدولة. ويكاد الغنوشي يغرر بأن وجرد الدولة الوطنية 
الحديثة في الأصل هو مظهر للعنف» حين يقول: «أبرز ما يسم علاقة الدولة التابعة 
بمجتمعها هر علاقة العنف. إن التغريب هو بذاته أبرز وأفدح ألوان العنف الذي تارسه 
إلدولةء إ إنه عملية سلخ جتمع عن أصوله» وضمیره» من أجل فرض ما سمي بالحدانة؛ 
وهي في الحقيقة دكتاتورية الغرب على شعوبنا من خلال وسيط جاعة التحديث الأمر 
الذي مجعل التغريب أو التحديث على النمط الغربي نقيضاً كاملا للديمقراطية من كل 

جه . ويعتقد الإسلاميون أن الحركة في تونس تعرضت إلى القمع من قبل الدولة 
والمجتمع والأحزاب السياسية الأخرى. فالإسلاميون يشتركون مع الفثات الشعبية الأخرى 
في تحمل نتائج الأزمة الاقتصادية ونظام الحزب الراحد» يضاف إلى ذلك الموقف من 
«الاخرانجية)» كما يتبدى في التعامل اليرمي باعتبارها مجموعة تحاول أن تتمايز في 
شکلها وملبسها وسلوكهاء أي تقافتها الفرعية الداخلية. وقد أوجد هذا التعامل شعوراً 
بالاضطهاد محاصره ويمنعه من الانفتاح : نحو الآخرء 5 الإسلامي نفسه في 
الاندماج الاجتماعي. ويكمل الختوشي الصورة بقوله: «فإذا أضفنا إلى هذا القمع 
الاجتماعي والسياسي الرسمي ما تمارسه بعض فصائل المعارضة بدافع الغيرة والحسد 
والخوف من تلامي الاعباه الإسلامي» وما شارسه من دس وإيغار للصدررء بل من علف 
ضد كل منافسيها السياسيين الذين اسحطاعت بأساليبها الارهابية أن تصقيهم تقريباً 
وتخرجهم من حلبة الصراع»› حتی إذا جربت ذلك مع الاتجاه الإ سلامي تصدى لها دفاعاً 

عن الحرية في الجامعةا". ريفصح هذا النص عن أن الحركة لا تبتعد عن العنف في 
الصراع»؛ وإن كانت تعتبره تصدياً أو دفاعاً عن النفس؛ بل قد تعتبر عنفها «مقاومة؛ 
ثرفض العنف. يكتب الغنوشي عن دور الاتجاه الإسلامي في إدانة أعمال العنف في 
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المدارس والكليات والمؤسسات» مبرراً ردود الفعل بأنها مرقف مبدئي ووسيلة لتحديد 
مصير تونس: إن رفض الاتباه الإأسلامي للعنف هو الذي يسر المقاومة الشديدة التي 
أبدتها قراعده في الثانويات للتصدي لأعمال التخريب التي يغذيها شعور الفتيان باليرة 
رالقلق وغمرض المستقبل ودیکتاتورية الإدارةء کہا تغذےا أطراف سياسية داخل النظام 
وخارجه تتہئی العنف منهاجاً. وعلى رغم ما اجتهد بعض الحاقدين ممن لا خلاق لهم في 
إلپاس الاتجاه الإسلامي لبوس العنف في الأحداث المدرسية الأضيرة» فاي أؤكد› 
وسيكشف التاريخ ذلك أنه لرلا تصدي الاتجاه الإسلامي في المدارس لأعمال التخريب 
U‏ قي شيء قابل للكسر أو الحرق لم يكسر ولم حرق . وكلمة «التصدي» التي تتكرر 
في أدبيات الحركة عند الحديث عن العنف قد تكون تخفيغاً أو تبريراً لعنف الحركة المضاد. 


من أهم الأحداث التي فسرتا الحركة كعدف مضاد عاولة التخلص من بورقيبة في 
صيف ۱۹۸۷ عن طريق العمل المسلح. فهناك إشارات إلى تورط نواة عسكرية» ولکن 
الحركة تنفي انها كانت تسعى خلافة بورقيبة» باعتبار ذلك تركة ثقيلة . ولكنها كانت تبدف 
إلى فك الحصار القمعي القري في تلك الفترة الصعبة. ويقول صالح كركر -الرجل الثاني 
بعد الغنرشي آنذاك في مقابلة : «كان هذا في الواقع السينارير على الطريقة السودائية» على 
طريقة سوار الذهب (السيناريو الذي سمح باستبعاد النميري) للقضاء على بورقيبة» ولكن 
ليس بالقوة»"؟. وكان ذلك يقتضي إشراك الجحميع وحل مشكلة الدولة وإخراجها من 
الأزمة. ويؤكد الأسلاميون ابتعادهم عن العف أو العمل الانقلابي؛ 0 يعتقدون 
بإمكانية الوصول إلى السللة عن طريق شرعي» باعتبار أن الأغليية رجعت إلى أصولها غثلة 
في الإسلام . لهذا الرأي جانب آخر قد يتسرب منه العنف» فالحركات الإسلامية ترى أنه 
على رغم تمتيلها مستقبل الأمة إلا أن الطريق مسدود أمامها من قبل نخبات مغتربة وغير 
ديمقراطية . ومن هنا قد تبيح الحركات الإسلامية كل الوسائل للرصول إلى سلطة تشعر بأا 
أرلى بها من الغير. وهذا الاتجاه أوضح ما يكون حين يدمغ المجتمع بأنه جاهلي» بحسب 
الترارث من فكر المودودي وسيد قطب . 


إن فكرة الحكم بتكفير الجتمع أو الدولة» غالباً ما تقود إل ضرورة الحهاد مقابل 
الدعوة بالحسنى» فقد تنصب جاعة ما نفسها وصية على الدين وما يترتب عل ذلك من 
القيام بمهام ترى من المفروض عليها أن تراعيها وتنفذها. إنني أتفق مع رأي عبد اللطيف 
الهرماسي في تفسيره تدخل الحماعة الإسلامية في المؤسسات التعليمية لقاومة «التغريب» 
و«الانحلال الديني» و«الادية» إد پرجع ذلك إلى ادعاء الحركة دور الوصي عل الدين : 
«فالوصاية على الدين عند أغلب فصائل الحركة اللإسلامية اقترنت بالعمل على مكافحة هذه 
المظاهر وجعلت منها حتسباً يدعر إلى إقامة الشعائر ومحارب المنكر [. YE...‏ أن القيام 
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برظيفة الاحتساب يطرح عدداً من المشاكلء فهو لا يفرق بين الحريات الفردية وحقوق 
الجتمع» وهو يتدخل في شؤون الفرد وحياته الخاصة باسم الأخلاق الإسلامية» وهو 
يؤدي إلى إحلال قرة جديدة موازية للقوة العامة في المحافظة على الأخلاق . والأخطر أن 
الأمر بالمعروف والنهي عن النكر لا يضمن حصوله بالطرق السلمية بمجرد الوعظ 
السلسمي الذي يترم حرية الغير» وهذا ما حصل› > خصوصاً خلال أشهر رمضان عندما 
تا خلت بعض الماعات الأسلامية لتعيير المنكر بالید ولتعنف المغطرين وتحاول فرض 
إغلاق علات الاستهلاك العمومية»“. 


يلا-حظ أن الموقف المعلن لاإسلاميين يتسم بالتناقض في بعض جرانبه» خاصة حين 
يتعرضون لبد الحهاد. فالغنوشي يرى أن الجهاد يتدوع بحسب المرحلة التي 2 ها الدعوة 
الإسلامية. . ففي مرحلة إعادة يناء المجتمع الإسلامي کما حدٹ الآن لا يزيد الاد 
عن مجموعة الأعمال السلمية التي يقوم بها الدعاة من أجل تحقيق الإسلام في أتفسهم 
وتوعية الجماهير بحقائقه وتنفيرهم من المفاهيم الخاطثة [...] وتجميع صغوف المؤمنين 
وتربیتهم على التحرر من عبادة العباد لعبادة الله وحده» وليس من عمل الدعاة هنا إقامة 
الحدود وحمل الناس على قوانین الإسلام). في مرحلة تالية حين يقبل الناس الإسلام أر 
ايسلموا قیادهم لاوسلام» أو حن تقرم دولة الإسلام: «(مارست تلك الدولة سیادتا 
ونفذت أحكام الله فنشرت العدل ومنعت الظلم والاستغلال والفساد ولو بالقوة»". 

گن موف الغلوشى شي تلف الآنء حیٹ دعر إل الحهاد واستعمال القوة هقی قبل قیام 
1 الإسلام» بل يعتبر الحهاد الوسيلة الناجعة لوصرل الإأسلاميين إل حکم جتمعاشہم . 
يقول في تصريح صحفي : «والجهاد ضد أنظمة الكفر والاستبداد والعشاثرية والتجزثة 
والولاء للأجنبي - وتكاد أنظمة العام الإسلامي لا تحرج من هذه الأوصاف - فإن للأمة 
الإسلامية أن تنهض بمهام الصراع الحضاري والشهادة للمشروع الحضاري الإسلامي. فلا 
مناص من تركيز الجيد الجماهيري على مجاهدة هذه الأنظمة الغائنة لتعريتها وتوهينها 
وإرضاخها لسلطة الشعب والإطاحة ماه" . فاللهجة أو التأكيد على مفردات معينة 
السياسي في ما يتعلق بالديمقراطية: متناقضاً. ولكننا نعود باستمرار إلى سال 
الأولويات» وما هو موقع الديمقراطية في فكر جاعة بعينها؟ إن خصوصية الحركة 
الإسلامية التونسية ‏ كما أسلفنا _ جعلتها الأكثر اهتماماً بقضايا الحرية والديمقراطية 
وحقوق الإنسان» بسبب حاجتها وتجربتها السياسيةء بالأضافة إلى تطور تونس العام 
واختيارها طريق التحديث والتغريب بكل قصوره وامجابياته. من ناحية آخرى» قللت 
مواجهة السلطة التونسية من فعالية الحركة ميدانياًء ولم تكتف السلطة بالجحوانب الأمنية 


الهرماسي؛ الحركة الإسلامية في تونس» ص ٠۷١‏ - ١۷ء‏ 
)٠٠(‏ الغنوشي. حركة الاتجاه الإسلامي في تونس؛ ص .٠٠١‏ 
() صحيفة الإنقاذ الوطتی (السودان) ۲۰۵/٤/۹۹۱١ء‏ 
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فقط »› بل حاربت في جبهات سياسية وتقافية وتربوية. . وع رغم أن بعضهم يعتبر الحركة 
الإإسلامية التونسية هي القرة المعارضة الرئيسية» ولكن وجود القيادة فى المنفى وابتعاد 
الحركة عن العملية الديمقراطية داخلیاًء جعل من الصعب تقدير قبولها لدور المعارضية 
السلمية الديمقراطية. والغنوشي من چانیه» يسعی فی المنعديات واللقاءات الشكرية 
والمزرات لتطوير موقفه النظري والفكري من الديمقراطية وحقوق الإنسان. 


لقصل لساب 
الجيهة الإسلامية للإنقاذ في الجزائر 


بفترض في أي حديث أو بحث عن الحبهة الإسلامية لاإنقاذ أو الفیس (۴18) أن 
يبدا بالتساؤل: هل نحن أمام حزب إسلامي أم حركة احتجاج شعبي توظف القدر: 
التعبوية للإسلام؟ هذا السؤال المحرري يولد سؤالاً آخر: هل جبهة الإنقاذ الإسلامي 
امثداد لدرر الدين في الحركة الوطنية خلال الكفاح ضد الاستعمار الفرنسي م تمثل شکاد 
جديداً منقطعاً عن ذلك التاريخ؟ وهنا قد نبحث أيضاً عن صلة نسبها بجمعية العلماء 
وبن باديس باعتبارها شكلاً خاصاً لإصلاح ديني علي . بالتأكيد هناك اختلاف واضح بين 
دور الدين خلال حرب الاستقلال ودور الدين السياسى بعد فترة الاستقلالء وبالذات 
بعد ظهور إخفاقات برنامج جبهة التحرير. وكما يقرل أحد الباحثين» فإن الإسلام كان 
معطى ثابتاً وراحداً من العناصر الأساسية لبرامج كل الحركات الوطنية الجزاثرية قبل 
حرب الاستقلال» مثل حزب الشعب الجزائري (۴۴۸)» وحركة انتصار الحريات 
الديمقراطية .)M1-2(‏ رالاتحاد الديمقراطى للبيان الحزائري (004)ء بالإضافة إلى 
العلماء. وكان هذا الرجوع إلى الدين يعبر عن تعلق الجزائريين بالدين» كما يلبي بعض 
مقتضيات المحركة . فقد أحس الأهالي تجاه الإسلام بأنه «حافز فردوسي وحافز تحرر وطني 
في آن واحد»"“. حاولت السلطة بعد الاستقلال أن تؤمم الدين اتساقاً مع سياسة هيمنة 
الدولة عا لى المجتمع كما ظهر في الاقتصاد والتعليمء ولكن النتيجة كانت ميلاد جبهة 
الإأنقاذ الإسلامي التي قدمت نفسها بديلاً ٰلء الفراغ الذي تركه عجز جبهة التحرير 
الوطني في آن تكون حزباً جماهيرياً. ويرى الكثيرون أنه لإ تكن جبهة الإنقاذ لولا جبهة 
التحرير. وظهرت جبهة اللإنقاذ مع انفتاح السلطة تحر التعدديةء فائطلقت في العمل 
السياسي لتحقيق هدف وحيد وواضح هو: إنشاء الدولة الإأسلامية فيي الجزاثر. كونت 
هذه الغاية أساليب عمل جبهة الإنقاذ وطريقة تعاملها مع الآخرين» وكانت سبب تشددها 
وعنفهاء نخاصة بعد أن ظهرت تدرا على حشد المحماهير حول شعار الدولة الإسلامية. 


(۱) امد رواجية» الإخوان رالجامع : استطلاع للحركة الإسلامية في السزائرء تعریب خلیل أحد 
لیل ۰ الدراسات الاجتماعية والسيامسسة (ببروت : دار اشخب العربي› 4۹۳(« ص 2 
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تقدم جبهة الإنقاذ نموذجاً لواقف الإسلامويين من الديمقراطية؛ كما عبرت عن 
ذلك أدبيامم وتصريحات قادة جبهة الإنقاذ؛ ثم السلوك الانتخابي حين قررت الجبهة 
الملشاركة فى الانتخابات . إن تجربة البلديات أظهرت مدى إمكانية احترام الإسلامويين حق 
الاختلاف والتعدد والحريات الشخصية. كذلك تثير طريقة ردود الغعل تجاه إلغاء 
انتخابات عام ۱۹۹١‏ بعد استقالة بن جديد وتدخل الجيش» تساؤلات عديدة عن العنف 
في تكوين جبهة الإنقاذ وأسلوما. فيل هذه القدرات العسكرية والقتالية نتيجة إلغاء 
الانتخابات› وهل تم حشدها خلال الفترات التي تلت ذلك» م أن استعدادات هة 
الإنقاذ للقحال كانت سابقة لذلك؟ هناك مقارنة تستحتى الثرقف» فقد ألغيت الانتخابات 
في نيجیريا عقب فوز أبيولاء ولکن نپجيريا لم تدخل في دوامة العنف مثلما حدث في 
الجزائر. وقد ركزت عبربة جبهة الإنقاذ الانتاه إلى إشكاليات سياسية مثل: كيف نتصرف 
تجاه قوى سياسية مضادة للديمتراطية في حقيقتهاء ولكنها تريد أن تستفيد من الديمقراطية 
بقصد إلغاء الديمقراطية في نهاية الأمر؟ هل نكون التقائيين ولمنع الإأسلامويين من 
الوصول إلى السلطة حاية للديمقراطية حتى لر جازوا عن طريق صناديق الاقتراع؟ أم لا 
بد من موقف وقائي ‏ إن صح التعبير - يتمثل في منع تشكيل الأحزاب على أسس 
ذينية؟ طرحت التجربة الجرائرية اتمامات رافتراضات كثيرة منها: أن الغرب والعلمانيين آو 
ااحزب فرنسا» ‏ كما يقال في الجزائر - لن يسمحوا بوصول الإسلامريين إلى السلطة 
ديمقراطياً. هذه التهمة تقود إلى تبرير البديل الآخرء وهو إقناع الإسلامريين بالببحث عن 
طرق أخرى أكشر فعالية لفرض أنفسهم ومشروعهيم لأن الديمقراطية بهذه الصورة هي 
جرد حيلة لاستدراج الإ سلامريين إلى معارك جانبية . 
دخلت الحبهة الإسلامية للإنقاذ المعترك السياسي» خاصة بعد عام 1۹۸۸ء وهي 
مهيأة لاستلام السلطة وتحقيق هدفها الأعلى : قيام الدولة الإسلامية. جاءت الجبهة إلى 
العمل السياسي بيقين قاطع بأنها بديل المرحلة التي تعيشها الحزائرء وأن الجماهير تنتظر 
حكم الحبهة. مشل هذه الرؤية الحدية لا بمكن أن تتحمل أية انتكاسات أو معارضات أو 
تأخير. كما أن أسلوب الحبهة في العمل» والناس الذين تشحنهم عاطفياًء م يكن كل 
ذلك يسمح بأية مساومة أو حلول وسط على الأقل مرحلياً. يعلق أحد الكتاب: إن 
جبهة الإنقاذ ورئت عن جبهة التحرير وحعية العلماء أساليبيا في المواجهة السياسية التي 
امتازت بالحدة والقطع › لذلك نجدها تحاول تخطي «المدرسة الإصلاحية» في العمل باتجاه 
بلورة الشروع الإسلامي وبناء الدولة الإسلامية› وهي تعتقد أن رۋيتھا هذه صائبة 
ودفيفة» وتستند إلى متحليل يقرل | إن الراة قع الجزائري يسمح بذلك»› وإن أصالة الحركة 
الإسلامية في الجزائر یت رل ا رمعطیات جديدة وإنما تمتد في جذورها 
التاريخية إلى حركة العلماء والثورة التحريرية الكبرى .)۱۹7١ - ۱۹١٤(‏ إن الدخول 
ما الفهم قد يعزز القول بأن الديمقراطية ليست غاية في ذاتها - لدى الإسلامريين 


(۲) حمد علي اللاصري ؛ #اسلاامير امحزائر : چذور وتعدیات) الاق ۸/۲١‏ ۱۹4۲, 
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الجزائريين ‏ ومن وظائفها تداول السلطةء فقد كان برنامجهم جذرياً ويدف إلى تغيبرات 
ثورية قد تلغي الدستور الذي أوصلهم إلى السلطة بسہب علمانيته كما يقولون. نلاحظ 
أيضاً الموقف التسحفظ من الديمقراطية في البداية ء ثم الدفاع الستميت عن الديمقراطية بعد 
ظهور فوز ال سلامويين. 


أولاً: تحدي الانتخابات والتعددية 


أصبح من الألرف ربط صعود الحركات الإسلامية السياسية بتفاقم الأزمات 
المجتمعية والسبأاسية والاقتصادية» فبعد مرور عقد من الزمن ى عل وفاة هواري بوسدین › 
واجه نظام الشاذلي بن جديد برادر الانفجار الاجتماعي. وكانت أحداث تشرين الأول/ 
اکتوبر ۱۹۸۸ ۔ کما تال عدد من الباحثين هي ناية عهد» ولكن يصعب القول بأنا 
بداية عهد جديد لو قصدنا وجود قوى سياسية تقدم مشروعاً بديلاء» فقد كانت بداية 
الاحتمالات المفتوحة بعد أن دخلت الجزائر حقبة تتميز بالحريات في مجتمع ركن إلى 
سيطرة الدولة التي حرمت المجتمع ا مدني من حركته الخحاصة على الستوى العلني والعام. 
کان الانمجار الاجتماعي الكاسح في تشرين الأول/اکتربر ۱۹۸۸ سبباً مباشراً في 
التعديلات والاصلاحات السياسية والدستوريةء وترك هذا المناخ المتأزم أثره في تكوين 
ومسسيرة القوى التى ظهرت حينذاك. فإذا سألنا: لاذا انفجرت الأحداث فى هذا الوقت 
بالذات؟ فإننا نجد مجموعة من الأسباب الداخلية والخارجية. يقرل بررغا في هذا 
الصدد: «لأن الأمرر وصلت أولاً إلى قمة الأزمة بعد ثمانية أعوام من (ربيع تيزي 
أوزو)» وبعد عامين من فتن قسنطينة. ولأول مرة ومنذ عهد طويل» تسبب الانفجار 
السکاني غداة انيار أسعار البترول في عام ۱۹۸١‏ وانيار أسعار الدولارء في انخفاض 

منحنى الدمو الإحالي للناتج القومي إلى مستوى أقل من الخط الأفقي» وبالتالي حل لأس 
محل الشك عند الشباب الذين يقل سنهم عن عشرين عاماً وهم يمثلون خسة وستين 
بالمائة من المجتمم؛ , ويضيف إلى ذلك سبباً آخر يكمن في الاختلافات الموجودة داخل 
نظام الحكم ہین دعاة الانفتاح الاقتصادي› وعل رأسهم جموعة الشاذليء وأنصار 
الاستمرارية في سياسة بومدين› أي سيطرة الدولة على الميجال الاقتصادي › وهذا ما أثار 
سخط الجماهير. أما الأسباب والتغيرات الدولية فتتمشل في بداية اهيار آوروبا الشرقية 
كنظم اشتراكية وقبولها لتحرلات ديمقراطية . ۰ 


كشفت انتفاضة تشرين الأول/ اكتوبر ۱۹۸۸ عن عنف وغضب شديدين م تستطع 
سلطة جبهة التحرير مواجهتهما سياسياًء فلجأت إلى قمع أكثر عنفاً حن نزل الجيش إلى 
الشارع وأعلنت حالة الطرارئ. وشهدت البلاد العديد من الصدامات بين قوات اللأمن 


(۳) فرانسرا بورجاء الإسلام السياسي : صوتث المجنوب» ترخة لورين زكرى (القاهرة: دار العام 
الال ۱۹۹۲)» ص 1۷۲. 
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وأنصار تيار الإسلام السياسي الذين كانوا طليعة الاحتجاجات والمظاهرات التي عمت 
الجزائر. وتسارعت الأحداثء ففي ۷ تشرين الأول/ اكتوبز اصطدم حوالى ثمانية آلاف 
شخص مع قرات الأمن أثناء صلاة الجمعة رأطلق الجيش النار في القبة عند أحد 
الساجدء ونجم عن ذلك مقتل حوالى سين شخصاً. وتام علي بلحاج بدور الوسيط بين 
التظاهرين ورجال الأمن“. ثم استقبل الرئيس الشاذلي بن جكيد قادة إسلاميين على 
رأسهم علي بلحاج ومحفوظ نحناح وأحمد سحنون»؛ وقد مثل هذا اللقاء اأعترافا ضمنيا 
بدور الركة الإسلامية في الحقرة المديدة من تاریخ الحزائر» ورانا صارت تئل قرة معتبرة 
في تحريك الشارع. من ناحية أخرى كان هذا اللقاء بداية انفتاح سياسي وإصلاح 
دستوري انتهی بإعلان دستور ۱۹۸۹ عقب استفتاء ۲۳ شباط/ فبرایر ۱۹۸۹ حین وافق 
عليه حوالى ۷۳ بالئة من المشتركين. ويرى بعض المحللين السياسيين أن هذا الدستور يز 
بعدد من التطررات المهمة مثلت نقلة حقيقية بين مرحاتين سياسيتين في تاريخ المزائر. 
أهم تطور هو إلغاء مسؤولية الحكومة أمام الحزب الحاكم. وأن تكون مسؤولة أمام 
الملجلس الشعبي الوطتي . وهذا يعني وجود رئيس وزراء له كيانه الدستوري المستقل 
وتعزبز سلطة النواب. التطور الهم الاخر هو إلغاء الدور السياسي للجيش الوطني 
الشعبى باعثباره أداة للثورة ومشاركاً فى تنمية الدولة وإعمال ايديرلوجيتها بحسب الادة 
۲ من دسترر .۱۹۷٩‏ أما في دستور ۱۹۸۹ وفقاً للمادة ۰۲٤‏ فقد انحصرت مسؤولية 
الجيش في حفظ الاستقرار والسيادة الوطنية والدفاع عن حدود البلاد. والأهم من ذلك 
هر إقرار التعددية السياسية» حيث نصت الادة ٠٠‏ على حق إنشاء جعيات ذات طابع 
سياسي معترف به. ثم صدر قانون خاص بالجمعيات السياسية فصل نصوص الدستور 
راشترط التزامات معينة» مشل المحافظة على الاستقلال والوحدة الوطنية ودعم سيادة 
الشعب وحاية النظام الجمهوري الديمتراطي والاقتصاد الوطني والحريات الأساسية 
رالازدهار الاجتماعي والثقافي في ظل منظومة القيم الحربية الإسلامية؛ كما منع 
الحسوبية والاستغلال والممارسات الطائفية والسلرك المخالف لاوسلام“» وسمح 
للنقابات والاتحادات المهنية والروابط المختلفة بحرية مارسة النشاط بالإضافة إلى حرية 
الصحافة وقرانين المطبوعات» وضمانات حقوق الإنسان الأخرى مثل استقلال القضاء 
وتنظيم السلطة القضائية لتأكيد أمن الأفراد وحريتهم. رألغيت غاكم أمن الدولة وبعض 
القوانين الاستفنائية» كما تم تشكيل ججلس دستوري . 


تجاوبت القرى السياسية الجزائرية مع الناخ الديمقراطي» فتشكل عدد كبير من 


() المصدر تقسه» ص ۳۷۸ 

(۵) نيفين عد انعم مسعد» اجدلية الاستبعاد والمشاركة (مقارنة بين جبهة الأنقاذ الإسلامية في 
اجزائر وجاعة الإخران المسلمين في الأردنء٠‏ ورقة قذمت إلى : التحولات الديمقراطية في الوطن العربي: 
أعمال الثدوة المصرية - الفرنسية الشالثة (القاهرة: جامعة القاهرةء مركز البحوث والدراسات السياسية» 
۳)ء ص ٤۷۹‏ ۔ ۸۰. 
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الأحزاب وصل إلى حوال الثلائين حزباً. وكان الإسلامويون أكثر المستفيدين من الانفتاح 
الديمقرادلي» حيث تأسست مجموعة من الأحزاب التي تنتسب إلى الإسلام السياسي على 
رغم قانون الأحزاب الذي يملع قيام الأحزاب الدينية . وقد برر الشاذل بن جديد هذه 
الخطرة بأا لا تتعارض مع الدستور» وتخضع الأحزاب للقرانين المحددة لنشاط الحمعيات 
السياسي . وقد ثار نقاش حاد حين أعلن قيام جبهة الإنقاذ الإسلامي في 5 آذار/ مارس 
4 بأول حزب سياسي إسلامي. ووقف الشاذلي إلى جانب شرعية هذا الحزرب» حين 
صرح : «. . . نحن مسلمون ويهمنا تشجيع الإسلام في مفهومه العادل» ولا نريد تشجيع 
الإسلام - المنتحل الذي يروج الأساطير والتطرف. وإذا كان البعض لا ينظرون بعين 
الرضا إلى إعطاء المشروعية لهذا الحزب» فهذا أمر محصهم... وني ما مخصناء فإنه لا 
يعقل أن نطبق الديمقراطية على الشيوعيين ونحرم منها التيار الذي بذ الانتماء الروحي 
[. . .] لا يمكن للديمقراطية أن تكرن انتقاة 4 وقد حاول رئيس الوزراء بدوره 
تبرير السماح بقيام جبهة الإنقاذ الإسلاميء وظهر وكأن الجزائر تريد أن تقډم نموذجاً 
لطريقة التعامل مع الإسلام السياسي أو الأصولية والتشدد الديني؛ ؛ يقرل في حواره مع 
محطة آر. تي .إل. (871) يوم ۲١‏ كانون الثاني/يناير ۱۹4١‏ : «تجري»ء حالياًء في العام 
الإسلامي» تجربة فريدة من نوعهاه إنها المرة الأرلى التي عترف فيها دولةء آي الجزائرء 
بحركة متشددة باعتبارها حركة سياسية. لقد اخترنا هذا الطريق لأننا نعتقد أن أفضل 
يقة للتحكم في الظاهرة هو فهمها واستيعابها وحاورعها. لقد اخترنا الطريق الديمقراطي 
طريق الحكمة [...]. إن ظاهرة التشدد ليست حديثة» لكنها بدأت قي الستينيات 
والسبعينيات . وفى الراة قع» لقد تخللت هذه الحركة جميع شرائح المجتمع . لقد وجدت 
الحكوبة نفسها امام أحد خيارين: إما الدخول فوراً في صراع ؛ أو التصرف بذكاء وفقاً 
أخری. هل لديم من يمتلومم؟ ؟ نعم» طبعاًء إنني أعتبر حزتب الإسلام السياسي 
ر حژب آخر. . «ومن الناحية الرسمية› لدم قادة» e‏ باسمهم» 
تناقشت - آنا شخمپا - ممه مرتین. ته معتول رمقل ملگ وي 


دید روف ساب وشکلها التنظيمي وإنتاجیا لفکري. , یری بعضهم أن ا اتسمت 
بحداثتها زمنياًء أي تأخر ظهررها مقارنة بالإخران السلمين المصريين مثلاًء لذلك تتصف 
بېشاشتها الناتجة» بالإضافة إلى الحداثة الزمنيةء من عوامل أخرى» متها 


غياب أي مشروع مجتمعي يرتكز على نظرة مرتبطة بتيار ديني معين أو تعتمد على 
مجهود الا جتهاد. 


() ہورجاء المصدر نفسه» ص 1۷۹. 

.۲۷۹ اللصدر نفسه» ص‎ (v) 

(۸) محمد الطوزي» «الحركة الإسلامية الحزائرية ء٠‏ آفاق (المغرب)» العددان ٣ه‏ ٤ه‏ (آثار/ مارس 
۳)ء ص ۱۲۰ 
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غياب التجانس داخل القيادة الثنائية . 
- طبيعة العلاقات القائمة بين قبادة الحبهة ربناها القيادية . 


دعل رغم ذلك»ء نجحت البهة أو الفيس بتعبئة الجماهير وحشدها في المظاهرات 
التي ڌ تستعرض فرة الحزرب التاشيم؛ 0 اسئقادت جيداً من وجودها في المساجد» أو ما 
سمي بحركة المساجد. ويرى رواجية أن الجبهة كانت موجودة كحزب سياسي قبل أن 
تأخذ حى الوجود وشرعيته. إنه يقرر: اايومياً شت تثبت الأصولية الدينية بأعمالیا الملموسة 
أا حزب الغالبين. ‏ فالتشكيلات السياسية الى أ نششت بعد اکتوبر ۱۹۸۸ تبدو شاحبة 
بالمغارنة مع جبهة الإنقاذ الإسلامية (۴18). والحقيقة »كما يدل على ذلك مسير مجاهدياء 
أها كانت مرجودة كحزب سياسي» قبل أن تكتشسب حق الوجود. فمع التيارات السياس.: 
الفكروية التي تخترقهاء تبدو جبهة الإنقاذ الإسلامية كأنها مصهر جماعات وفرق وأجنحة» 
تنسب کلپا إلى مبادئ الإسلام الكبرى؛ للها منقسمة فيا بینها حول المنازعات 
السياسية ‏ الدينية'". هذا الشكل التنظيمي الفضغاض يفضله الإسلامويون داثماً لأنه 
ينكنهم من التهرب من وضع برامج مفصلة ودقيقة › كذلك نهم | الخلانات والانقسامات 
التي تحدثٹ کلیراً في الأحزاب المذهبية التي ل تكتفي بالشعارات العامة وتدخل في 
النقاش رالحدل والتنظير . يصف عمد الطوزي الحبهة بقرله إنها: اليست ححية دينية 
مهيكلة على نمط الجماعات التي تمل الإخوان المسلمون نموذجها الحاليء بل إا نوع من 
الوعاء الذي اجتمع داخله في لحظة معيئة» لا مجموعات مشكلة كما هو الحال بالنسبة 
جبهة التحرير الوطني (التي تمشل بالنسبة إليه النمرذج التنظيمي)» بل شخصيات من آفاق 
ختلفة قامت خلال فترة ۱۹۸٤‏ - ۱۹۸۹ بتئشيط ما يمكن أن نسميه حركة المساجد. ذلك 
أنه خلال الماة الفاصلة بين هذين التاريخين انتقل عدد المساجد من ۵۲۸۹ سنة ۱۹۸١‏ إلى 
٠‏ (حسب إحصاء وزارة الشؤرن الاجتماعية ۱۹۸۹). .. إن القيم الكلية للجبهة 
ليست مذهبية» بل مشخصة أساساً من خلال زعيمها عباس مدٺي وعلي بلحام» ٣‏ 
ويرى أن خصائصها تجعلها تشبه آلة انشخابية» كما أا تقتيس من ثلاثة جالات هي : 
السياسي والديني ونجال كرة القدم . فالمجال السياسي - كما يقرل الطوزي - جيل أساساً 
على أشكال التعبئة مثل التجمعات » النداءات عن طريق الصحافة» فتح المقرات في كل 
القطرء وضم برنامج سڀاسي ۰ تقدیم خدمات اجتماعية لضمان وفاء الحعاطمن . أا 
الجال الديني فيحيلنا على آداء قسم الولاء» استعمال علاقات ملبسية وبدنية والأهم هو 
الدرر المركزي للمسجد كرسيلة تراصل . كذلك فإن سلرك اتباع الجبهة الإسلامية في 
التجمعات وصلاة الجمعة في باب الواد يكاد يطابق تصرف أنصار فريق كروي. ويظهر 
ذلك في شكال تنقلاتهم الماعية والإكثار من الملصقات» ونرع الأشياء التي محملوعا 


)4( رراجية» الإخوان والجامع : استطادع للحركة الوسلاسة في الحزائر»؛» ص ۱۹۹. 
)١(‏ الطوژي» المصدر نفسه. ص .١١۹‏ 
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معهم إلى أماكن الصلاةء مشل قنينة ماء ووجبة أكل خنيفة . يضاف إلى ذلك الميوية 
ال اة التي تلغي شروط الورع العروفة» أي الهمس وغياب الحركات الفظة 
والعنيفة”"'. على الرغم ما تقدم» فقد شكلت الحبهة تنظيماً شاملا ومنضبطاً إلى حد كبير 
یقف على قمته مجلس شوری» ثم وجود وسائل توصيل التوجيهات إلى القاعة بسرعة 
وكفاءة من خلال لجان الأحياء التي تستفيد من المساجد, 


ثانيً: موتف الجبهة النظري والفكري من الديمقراطية 
تشترك حرکات الإسلام السياسي في المنطقة العربية في بعض الخصائصس السلبية» 
منها: ضالة المنتوج الفكري» مقارنة بالانتشار الجماهيري› أو ضعف التأصيل والاجتهاد 
الديني والفكري مع التجديد تنظيمياً. وتنطبق هذه المسألة على الحبهة الإسلامية للإنقاذ 
التي ل تسهم في الكتبة الإسلامية والسياسية بإضافات أصيلة» وبقيت جاذبية الشخصيات 
القيادية هي العامل الحاسم في كسب التأييد والمساندة. وفي هذا السياق ظل الموقف 
الفكري والتظري من الديمقراطية ماتبسأًء وذلك بسبب تفضيل العمل على النظر. وقد 
شبه أحد الباحثين الحبهة بالجماعة الفرنسية الإرهابية (عمل مباشر #اء1۲e٥‏ «ما)ءA)‏ في 
بعض جوانب ايديولوجيتها وطرةها التنظيمية. فهي ترى أن العمل نفسه كان يكفي لحعل 
الجماهير تقف مع الجبهة. ويضيف هذا الباحث بأن الأصوليين يرددون نفس -حجج 
الإرهابيين «الاركسيين» الستعجلين للتخاص من الأسس الظالة للنظا م الرأ سمالي ؟ 
فالأصوليون الإسلامريون يرون أن المواعظ ضرورية لإعداد اللفوس في 0 المعركة 
الفاصلة مع النظم المنحرفة أو الجاهلية» ولكنها ليست كافية . فالدعوات قد تستغرق وقتاً 
یرآ لی تؤتي نتائجهاء بينما يمكن أن تكون نتائج العمل النموذجي سريعة ومباشرة» 
يما يعجل بقيام الجمهورية الإسلامية. وهنا برز العمل المسلح والعنيف من ماعات 
مسىليحة » من پيا جوع مضي بويعل > التي كانت تتهم «سلاطينها وأمراءها! بالراهنة 
على المواعظ في الجرامع أكثر من التركيز على العمل» مما جعل هذه المجمرعات تنفي ذلك 
باللجرء إلى أعمال 0 سة”"“. وهكذا استوعبت الحركية مدعومة بالخطب الحماسية 
وإصدار الفتارى القاطعة والديماغوجية في النقاش»ء كل قدرات جبهة الإنقاذ ول تېق 
كثيراً للتأصيل الفكري العميق والمؤثر. ثم اعتبرت نجاحاتما في الانتخابات البلدية والعامة 
دليلاً على صحة خط العمل المباشر. ولهذا كثيراً ما نقرل بأن الحركات الإسلامية السياسية 
هي حركات معارضة فقط» وذلك لأا ل تؤسس فكرياً بديلها السياسي لا تعارضه. 


يمكن القرل بغياب التيارات الفكرية داخل اة الأسلامية لاحنقاذ والاكتفاء بدور 
القادة في التوجيه والإرشاد من خلال المساجد واللقاءات الجماهيرية. ويلاحظ أحد 


(041( المصدر ڏشسه » ص ITE 1F‏ 
(۱۲) رواجيةء المصدر تفسه» ص ۲۹۷ ۔ ,۲١۸‏ 
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الباحشين أن الكتب المتوفرة في سوق الجزائر العاصمة ووهران تظهر فقراً ني عناوين 
أدبیات اللحركة الإسلاميةء عا على رغم كثرة دور النشر الختصة مخل دار الشهاب 
والشروق› ومكتبة رحاب الخحزاثر. .. الخ, فالأدبيات النظرية امنوفرة تبقى من درجة 
ثانيةء إذ تعيب الكتب المرجعية الكلاسيكية (سيد قطب» المودودي» سعيد حوى أو حسن 
حنفي أو محمد قطب) بينما هناك كنب لزلفين مجهولين. من ناحية أخرى» فإن الإنتاج 
الكتوب والشفري للجبهة الإسلامية للإنقاذ صدر خلال سنة من النشاط السياسي» كما 
يظهر في جريدة الحبهة المنقذ الى صدرت فى تشرين الأول/ اكتربر ٠۹۸۹‏ وتسجيلات 
خطب الجمعة ومداخلات علي بلحاج خلال تجمعات الجبهة. أما عياس مدني» فرغم . 
حصوله على درجة الدكتوراه من بريطانيا في التربية» إلا آن إنتاجه مشراضع لا يتعدى 
بعض افتتاحيات الصحيفة والمرات ول يقدم' أي نص توجيهي نظري. ويری الطرزي 
أن تاجات التواضعة تسم ابنوع من الكلاسيكية وغياب ترابط واضح»› ذلك أن املف 
يوم بتوفيقية ية غريبة تجمع ابن حنبل وابن تيمية وابن باديس والشوكاني ومالك بن نبي 
ومیشیل ستیورت وغایانا ستاشیفاسکا"'. وقد أصدر عام ۱۹۸۹ كتاباً بعنوان أزمة الفكر 
الحديث ومبررات السل الإسلامى. وهنا نسأل ما هر الموقف النظري للجبهة من 
الديمغراطية» وكيف تكرن هذا الموقف أو هذه الواقف داخل المحبهة؟ 


يبرى بعض المهتمين بالشأن الجزائري والحبهة الإسلامية لاإنقاذ أنه من الأفضل 
تقسيم الاتجاهات والموائف بحسب اختلاف الأجيالء وهذا يعني بطريقة غير مباشرة 
وجود تكوين فكري متأثر بفترة نشأة هذا الجيل. يفسم باحث مهتم الحركة إلى ثلاثة 
أجيال واتجاهين» فالشخصيات القيادية للجبهة من ناحبة تجربتها السياسية ومكونامها 
الفكرية تنقسم إلى أجيال عدة: تلك التي رافقت حرب التحرير منذ بدابتهاء ثم تلك التي 
ہرزت عقب الاستقلال. رالثالثة التي نمت ئي ظل اکم الجدید بفواصله: بن بلا 
بومدين» بن جديد. ونتج من ذلك ظهرر اتباهين متلا التكوين الفكري مع وجرد 
ازدواجية واضحة حاول عباس مدني أن يخضعها لتوفيقية تحافظ على التواصل. فهناك 
شخصية الشيخ سحنون المنتمي ررحياً إلى مناخ الحركة الإصلاحية القديمةء يقابله علي 
بلحاج الذي يعيش آجرواء الحركة الأصولية الحديدة “.. وأصبحت الجبهة تحتوي على 
تيارين يصعب تحديد عناصرهما الفكرية ليان الاختلاف» إذ يقوم التباين على أسس 
شخصية مع تبات توجهات الحبهة في القضايا السياسية التي تتمحور حول قيام دولة 
الإسلام في الجزائر . لذلك يرى بعضهم أن ثنائية القيادة والرآي هي توزيع للأدوار جيل 
إلى نظرية بكاملها للحركية التي تميز بين الداعية ورجل السياسة!. ونجد أن الدورين 
متکاملان › ويتداخل دور الداعية بالذات في دور رجل السياسة؛ وکن ب أن حافظ 


عل تمایزه. وأن يبقى «ملزماً بتحديد نسق الإحالة الرمزية الذي جب ا ن يتخلص مر 


)1( الطرزيء المصدر تشه ص ۰۱۲۰ رالمحقذه ۱۹۹۰/۸/۲٤‏ 
}£ فالح عبد الخبار» عباس مدني مصادر وعيه وبرناہج جبهته ٤»‏ امياة» ATA‏ ۲-. 
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تقلبات اللعبة السياسية ولا يبل المساومةء وذلك لأن أي سقوط فى حلبة السياسة يمس 
بمصداقية الدعوة» ومن ثم ضرورة المزايدة وخاطر القطيعة مع القيادة السياسية على المدى 
المتوسط والبسيد»"' . 

من الحطأً أن نخترل التمايزات والتيارات داخل الحركة إلى جرد اختلافات في المزاج 
رالعقلية على رغم أهميتهاء ولكن في الواقع نجد أن هذا التمايز يعبر عن قوى اجتماعية 
معينة تفضل شكلاً من العمل السياسي يرضيها أكثر. فقد ضمت جبهة الإنقاذ الإسلامي 
قطاعات وفثات اجتماعية جمع بينها رفنض مشروع جبهة التحرير الوطني وركزت على 
الثقافى لا الطبقى» إذ تلتقى وتلتف حول الهرية الثقافية والأصالة. ولكن عناصر الفثات 
رالطبقات المتوسطة تساند عباس مدني الذي يعبر عن طموحاعيم ورؤاهم. يقول أاحيدة 
عياشي : اوفي الوسط› مع عباس مدني» يتجمع أصحاب الياقات البيضاء الذين أنتجتهم 
عملية التعريبء وهم يتألون لكرنہم حرومين من ولوج الشبكات النبيلة في الإدارة 
والجيش» والحاصلون على الشهادات الجامعية الذين سدت بوجرههم اما كافة أبواب 
الصعود الاجتماعي»". من جهة أخرى» يعبر علي بلحاج عن جيل الشباب المحروم 
والعاطل عن العمل أو «الحيطيست»» أي الذين بجلسون متكثين على الحيطان طوال الوقت 
في الأحياء الققيرة. وهؤلاء الشباب هم الأكشر نشاطاً وحركية» «ويكنون ضغاثن 
اجتماعية قرية دفينة ضد اللاكين ورجال السلطة» وفي نظر هؤلاء فإن البرجوازيين ومن 
ضمنهم مقاومو الأمس» الذين يتظاهرون بالكبرياء والفطرية والتفوق ويتركون مواطنيهم 
يعيشون في البؤس»"'. ويقدم كيبل وصفاً نماثلا لهذه الفثة: «... هؤلاء الشباب 
الالكين لرأس مال ثقافي» وفي نفس الوقت يبدون عاجزين عن اختراق النظام السياسي 
الوجود“““. واشتملت هذه الفغة الشبابية على المؤهلين ثقافياً والمتعلمين والأميين» ولكن 
جمعتهم مشاعر السخط والغبن» ومن هنا كانت ميزات علي بلحاج لدى الكثيرين منهم ؛ 
لأن سمعة شخص مثل علي بلحاج ليست سمعة فقيه أو عالم لاهوتيء وإنما هي نابعة 
من كونه يعبر بلغة الحياة اليومية. ويعبر فيها عن أزمات وآمال المعذبين في الأرض»'. 
فالجبهة - في بعض أوجهها ‏ عبرت عن إسلام المحرومين من السلطة والشروة» وهنا 
نتفق مع محمد حربي» حين يقول: من تضييع الوقت أن نطالب الإسلاميين برنامج» 
لأمم يحتاجون إلى أسطورة» ولا يمكن لهم أن يوسعرا قاعديمم إلا إذا تجنبوا طرح 
المطالب الدقيقة والميحددة»". 


.٠١١ العلوزي» المصدر نفسه» ص‎ )٠١( 

(7) احيدة عياشي. الإسلاميون الجزائريون بين السلطة والرصاص (الجزائر: دار الحكمةء ۱۹۹۲ 
د ي 

(1۷) محمد حربيء حوار في جلة: مبر اكتوبرء أورده؛ المصدر لفسهء ص .۵١ . ٤4‏ 

(۱۸) جيل كيبلء مقابلة في: لیاق ۵/ ۵/ ۱۹۹۵. ۰ 

(۱۹) عياشي» الإسلاميون الجزائريون بين السلطة والرصاص»› ص .٤۹‏ 

)٠١(‏ المصدر نفه» ص ٠١‏ تقلا عن: محمد حربي» حرار في مجاة: لبر اكتوبر. 


o 


تتجلى هله التيارات في المرقف النظري للجيهة من قضية الديمقراطية» إذ نواجه 
آراء يصدرها الزعيمان مدني وعلي بلحاج» تصل إلى درجة بعيدة من التناقض وكأن 
المرجعية ليست واحدةء عا يؤكد أننا لسنا أمام ظاهرة دينيةء بل ظاهرة اجتماعية - سياسية 
تحاول أن تد جذرها في الدين وأن تستفيد من الرموز والأصالة آمام الخداثة والتحرلات 
الحارفة. محاول مدني كما أسلفنا ‏ أن يوفق بين الراديكالية والمحافظة داخل اطركة» 
بینما پرصل پلحاج كل شيء إلى مداه الأقصى. رجد الإسلامويون الجرائريون أنفسهم 
أمام تحدي الديمقراطية بطريفة مباشرة تعطلب اتخاذ مواقف تفصح عن نفسها لتؤكد 
ديمقراطيتهم ولاديمقراطيتهم. على أرض الراقع . لذلك نجد أن التصريحات والكتابات 
كانت ردود فعل على أحداث وصراعات معينة» وليس جرد كتابات تأملية هادئة. 
ونلاحظ أن الحديث عن دولة إسلامية قد تحول إلى بلدية إسلامية باعتبارها النموذج الأرل 
(مصراهاهإ۴) لا سيأتي مستقبلاً. وعلى رغم قلة كتابات الإنقاذيين لانشغالهم باركية 
والعمل الباشرء فإئه لا توجد حركة سياسية من دون نظرية بغض النظر عن جدتها 
رأصالتها أو نقلها من سياق آخر أو توفيقيتها. 

يعد كتاب عباس مدني أزمة الفكر الحديث رمبررات الحل الإسلامي المصدر 
الأساسي الذي قام عليه برنامج الجبهة الإسلامية لاإنقاذء وهذا هو المهم في الكتاب. أما 
مضمون الكتاب نفسه فليس فيه جديدء إذ يكرر مقرلات انحلال الحضارة الغربية نفسها 
رإفنلاس كل الايديولوجيات» ولم يبق غير الل الإسلامي الذي يتمثل في حاكمية اث أو 
التشريع الرباني مقابل الجاهلية. ويقع في الحطاً الشائع لدى الإسلامريين» حين يقصر 
أزمة الحضارة الغربية على الجرانب الأخلاقية فقط» وهمل المشكلات الاقتصادية 
والسياسية» أو يرجعها إلى الأخلاقى فقط . لذلك نلاحظ أن الديمقراطية لا تحتل مرقعاً 
مناسباً في الحل الإسلامي ومبرراته» ويكتفي الكاتب بالدعوة إل دولة الخلافة التي يمكن 
أن تنقذ العام العربي - الإسلامي» بل والعام كله» ويرى أن تقرم على الشورى» وهي 
معادل الديمقراطية » ولكن يقتيس له بعض آلبات الديمقراطية مثل الانتخاب والمجالس . 
ويغيب في هذه الخحلافة التعدد الحزبي» وهذا طبيعى ‏ بحسب النطق الداخلل لفكرة 
الحلافة: فلماذا يتعده المسلمون وهم أمة واحدة؟ كذلك يعلمون أن الأمة الإسلامية لا 
تجتمع على ضلالة» كما أما حذرت من الفرقة والتشتت» إذ لا تنجو غير فرقة واحدة. 
وتقترب تسمية الإنقاذ من مفهرم الفرقة الناجية» فالحبهة هي ملاذ للناجين الملتزمين 
بالإسلام. ویری أحد المعلقرن على الكتاب أن هذا ما بجمل اتهام مدني والجبهة من طرف 
الأحزاب الأخرى»› بأنه في حالة وصول حزيه الفيس إلى الساطة سرف يلغى التعددية» 
اناما صحيحاً ومعقولا . مثل هذا الكتاب يحمل كثيراً من الآراء الخالية المجردة 
والتأويل غير المحدرد للنتصوص ولدلالات الأحداث أيغاً. كما يمكن اللجرء إلى القياس 
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الفقهي بطريقة لاتاريية > يضاف إلى ذلك فوضى المغاهيم. ولكن ملسلل الديمقراطية فى 
اطعزائر فر ضس ضرورة التعبير عن المواقف» خاصة في اطوارات واللقاءات والمناظرات فى 
التلفريون . 


في حوار أجرام بورغا مع عباس مدني حول الانتخابات» يقدم فهماً للديمقراطية 

يشترط إطاراً إسلامياًء مما يعني بطريقة غير مباشرة إقصاء غير الإسلاميين. ويثفق 
لاا حول شرط عدم الاختلاف أو بحسب لغتهم» معاداة المشروع الإسلامي. 
لذلك تتعايش نظرعبم إلى الديمقراطية مع تناقض أساسي لا يظهر برضوح إلا عند 
استلامهم السلطة كما حدث في إيران والسودان وعندما سيطروا على البلديات في 
الجزائر. يقول عباس مدني: «إننا نقول إن الانتخابات حاسمة بالنسبة للجميم» أياً كانت 
نتائجها سنحترم الأغلبية حتى لو كانت هذه الأغابية صنعها صوت واحد. إننا نعتبر أ 
بالفعل أن الذي ينتخبه الشعب يعكس رأي الشعب. وعللى عكس ذلك لن نقبل أن 
يقوم هذا الشخص المنتخب بالإضرار بمصالح الشعحب. ولا ينبغي أن يكرن هناك تناقض 
بينه وبين الشريعة ومذهبها وقيمها. لا ينبغي أن ينامض الإ سلام. من بعادي الإساام 
فهو عدو الشعب»". 


يجاول بورغا بسبب تعاطفه المعروف مع الحركات الإسلاموية أن يكون ملكيأً أكثر 
من اللك من خلال إمجاد تبرير لهذا التناقض . وکما يستخدم رجال الدين الحيل الفقهية» 
يلجأ بورغا إلى قياس غير دقيق أو فاسد. فهو يستخدم الأسلوب السائد عند 
الإسلامريين» وهو تبرير الخطأً بخطأً آخرء أي البحث عن خطأً مشابه عند الغرب ليقول 
إن الغرب أيضاً يفعل مثل ذلك. يكتب عن تناقض عباس مدني : «إن معيار التناقض 
ينبغي أن يدر ضمن اعتباراته نظرة مشأنية لاإطار المرجعي (الديمقراطية الغربية) الذي 
پُستخدم ضمنا باعتباره معیار التقييم. | إن التجارب الليبرالية الغربية كانت دائماً تضع 
حدوداً على مستوى المبادئ وحدها _ لحرية أنصار النظم التي تعتبر أا تتناقض 
معها»"". ويعطي مثالا لذلك آن دسعور آلانيا الغربية يرفض ضمان الحقوق السياسية لمن 
لا يعترف صراحة بمبادثهاء وأن الرلايات المحدة تمنع الشيوعيين أو أنصارهم من دخول 
أراضيها. هذه المقارنة ختلفة تماماًء لأنه في ا الأخيرتين لا يتهم المرء بالردة آو 
الكفرء إذ تبقى المسألة سياسية أو دستورية وليست دينية. بينما بخلط عباس مدني بين 
عداوة الدين - الإسلام وعداوة الشعب ما يفتح المجال لتهم التكفير والردة» وهذا هر 
الخطر على أية ديمقراطية أو حقوق الإنسان. الاختلاف الثاني في المقارنة أن الدساتير في 
آلمانيا والقرانين فى الرلايات التحدة وضعية يقرها ويلغيها الشعب» وقد تكون نتيجة 
ظروف استئنائية مثل ظروف -خطر النازية أو الحرب الباردة. وبالفعل تغير الوضع بالنسبة 
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إلى ألمانيا والولايات المتحدة» والأخيرة تسمح للشيوعيين بدخول أراضيهاء بل يتمع 
داخلها بعض المعازضين لأنظمة الحكم في بلدامم. لذلك نجد أن تناقض مدني وغيره من 
الإسلامريرن» يكمن في فكرة «شمولية الإسلام؟» والتي غالباً ما يقصرونبا على السياسي 
في الإسلام» أي الحكم. لذلك يصبح المعارض كافرأًء ويستشهد بذلك بآيات» مثل: 
ومن م يحكم بما آنزل الله فأرلئك هم الكافرون ي" . 


أما الزعيم الآخرء علي بلحاج؛ فهو أكثر وضرحاً في مواقفه الرافضة أو العحفظة 
تجاه الديمقراطية. فقد اشتهر مصطلحه «السم الديمقراطي» حين قال بأن مجازر 
الديمقراطية لا تحتلف عن جازر الشيوعية ما م تكن أشد» والفرق الوحيد هو: ان 
الديمقراطية تقتل بالسم بالدسم أو بخيوط من حرير». ويضيف : «والحق أن الذين طبقرا 
الديمقراطية مغلا كانوا أسفل مسلكاً وأسرأ أثراً من عشرات الرجال الذين أساءوا إل 
الدين يرما حكموا باسمه أحكاماً جائرة". ويبدو أن بلحاج يرى في الديمقراطية 
#استبداد الأغليية؟» كما خخشى أن تقرد الديمقراطية إلى تجميد تطبيق الشريعة. يقول: «قد 
يظن ظان أنئى عندما أحمل على الديمقراطية هذه الحملة العنيفةء أنثى أجد الدكتاتورية 
والاستبدادء والحتق أننى كافر مما. أنا أكفر بالاستبداد كما أكفر بالديمقراطية. 
فالديمقراطية الغربية كشفت عن جوهرها عندما حكمت بلاد المسلمين. إا لا تعمل إلا 
على سحق شحوا وبقر بطوا وامتصاص دمائها»"". ويتوصل بلحاج إلى أن 
الديمقراطية طريق يؤدي إلى الانحلال الحلقي» وبالتالي تتسبب في سقوط المضارات لأا 
كن الانحلال بالانتشار من دون قيود. ويرى أن الديمقراطية تحمل فى داخلها بذور 
الفساد والانحلال» ويتساءل كيف يمكن تفسير إقبال الشباب والعامة من الناس فى 
أوروبا وأمريكا على المخدرات والإغراق في الجنس بدعوى الحرية الشخصية الطلقة. 
كذلك كيف نفسر انتشار المجلات الخليعة والاختلاط الفاضح والعنف الجنسي وحرادث 
الاغتصاب . وأخيراً يسأل مباشرة: «فهل ستصل الجزائر إلى ما وصلته أوروبا من انحلال 
خلقى فى ظل هذه التعددية الديمقراطية؟!»". هذا الحوق على الأخلاق غلب على 
تفكير كثير من الإسلامويين» مع أن الكثير من البلدانء وبالذات السياحية» عرفت 
الانحلال الخلقی ينما هى تعيش تحت دكتاتوريات باطشة» مثل كوبا قبل الثررة والفيليبين 
فى عهد ماركوس» وإيران فى عهد الشاهء وكينيا وتايلاند. إن المسألة الأخلاقية تبدر 
متضخمة فى سابياتاء بسبب شفافية تلك المجتمعات ونشرها الحقائق والإحصاءات من 
دون قيود» بينما في الدول الأخرى يظل كل شيء سرياً ومخفياً. 


أرضح” علي بلحاج موقفه من حكم الأغلبية» ويعتبر هذا الرأي خط رجعة من 
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الديمقراطة والانتخابات . يقول في صحيفة المنقذ لسان حال اخبهة: إن الديمقراطية هي 
وجهة نظر الأغابيةء كيف ما كانت طبيعة هذه الأغلبية ؛ وبذلاك يصبح رأي الأغليية هر 
معيار إقامة الحقيقة» انطلاقاً من هذا البدأ اول قادة الأحزاب السياسية مغازلة أكبر عدد 
من التاس وججاراة طمرحاتہم حتی وان کان ذلك على حساب العقيدة والدين والاستقامة 
والرجولة (1) بحا من ¿ خلال ذلك على أصواتيم لهزم الأحزاب الأخرى» أما بالسبة لنا 

نحن أهل السلة والاعة فإن الحفيقة لا تقاس بعدد الناصرين ولا بالأصوات المتتافرة» 
بل بالحجة التي أتت بها العقيدة. .. إن الحقيقة لا تقرر بالأغلبية حتى وإن كانت هذه 
الأخيرة مسلمة. كما أن الميزان ليس برلاناً ولا مؤتراً. .. كما أا لا تعني بالضرورة 
رأي الأغلبية» بل إا تتمثل في الأخذ بالحقيقة الإلهية حتى وإن كنا وحدنا الذين نفعل 
لای" . 


هذا نص صريح في رفض رأي الأغلبية كأساس للديمقراطية» وأضاف إلى تبريره 
في إدانة الديمقراطية قرله: إن الديمقراطية مؤسسة غير إسلامية » وواجينا هو معارضة 
اليهرد والمسجحین وعدم مجاراتهم في أعرافهم وتشاليدهم!. ذلك پورد مبرراً آخر يقول 
بأن كيار علماء السياسة في الغرب ينتقدون نمط الحكم هذاء أي الديمقراطية""". ولكن 
ا اجزائري كانت له معطلبات ختلفة وقائمة على الدعرة إلى الديمقراطيةء غا فرض 
شر شم يکد اتزام جبهة الانقاذ اذ پقواعد الشرع؛ تادر تالا اللا على ذلك 
و ٠‏ رمضان ٠م‏ مقالاً ست عنوالن اكشف النقاب حول شوابط د-خول 
الانتخاب» تناول فيه مشروعية دخول الاآنتخاب والضوابط الواجب مراعاعا. فقد طهر 
اتجاهان داخل الجحبهة: أحدها يمنم الشاركة مطلقاً باعتباره ركرناً إلى الذين ظلموا. 
رالآخر ر الانفخاب باعتباره من الصا المرساة التي لا مغر من الأخذ بها یری 
ل لدحخرل الاتخابات معتمدا في ذلك على ما ذكره الفسرون عن «سورة پوسف؛ 
حارلا الخروج بدروس وأمثلة› وذکر تاد نة أمور إشكالية ثم أعطاها سنداً فقهياً وشرعياً : 
أولاً ُن پرسف عیه السام اب او دار مر حعظور شرعاً بحسب نص الايث 
الشريف : إنا والثه لا نولي هذا العمل أحدا أ سأله أو حرص عليه . فالأصل عدم طلب 
ا ار لاا إ۷ 1 کانت هناك مصلحة شرعية تقتضي ذلك ثانياًء طالب العراية 
یسک النار کد ٣‏ پستدل ‏ بشرح القاسمي في خاس تار سحیٹث رق وإذا 
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علم النبي أو العا أنه لا سبيل إلى الحكم بأمر الله ودنع الظلم إلا بتمكين الملك الكافر أو 
الفاستق بتظهر به» وقیل کان اللك يصدر عن رأيه ولا يعترض عليه في كل ما رأى؛ ‏ 
فكان له في حكم التابعم له والمطيع) . ثالغاء تزكية النفس» رهي حظورة بحسب الايا 
الكريمة: فلا تزكوا أنفسكم# "'. وقد استخدم فهماً آخر رى أن المدح لو خلا من 
التكبر وكان المراد الرصول إلى الحق» فهر جائز. وعلى ضرء ما تقدم حصر بلحاج 
ضوابط الدخول إلى الائتخابات فى النقاط التالية : 
١‏ إقامة العدل. 
۲ إيصال الحقوق إلى أصحابا وفق الشرع. 
۳ إذا كانت الحقوق لا يمكن تحقيقها إلا من خلال هذا الطريق. 
¿ . الكقاءة لن رشح لذلك من سحفظ وعلم وأمائة وقوة. 
- أن يفوض إليه الأمر في البلدية فلا يعارض» أي أن يأمر فيطاع لا أن يمر 
آلا يكون رئيس البلدية جرد خادم لأوضاع الجاهلية» بل يعمل على إزالتها 
وفق سياسة شرعية حكيمة مع مراعاة الظروف . 
أن يرفض كل أمر مخالف الشرع لقوله بل : «إنما الطاعة في المعروف»"“ 
ویلاحظ أن هذه الآراء کانت لتبرير دىخول انتخابات البلديات › ولكنها اعتبرت 
صالحة للانتخابات التشريعيةء ولكن الشاهد هو أن الجحبهة اعتمدث على مبررات شرعية 
حاولت ربطها بالواقع التارخي› وګانت مس الأسہاب التي ذکرت بعد قرار المشاركة في 
الانت ابات رهي : غياب المڙسسات أو الأشخاص الذين يمکنهم الاضطلاع بمهمة حاية 
حقوق الناس. كما أن الانتخابات يمكن أن تؤدي إلى انتصار الحق وإزالة الظلم» و 
الانقخابات إلا وسيلة من وسائل عديدة لنصرة الدين""". ويظهر أن ر 
تقديراتها وتوقعها - رأت إمكانية الفوز في هذه الانتخابات» فبحشت عن المسوغات 
الدينية- الشرعية. هذا وقد مزجت الحبهة بين السياسي والديني بطريقة نخدم مصالحها 
جيداً في إدارة معركة الانتخابات. وعلى سبيل الال» خاطب الشيخ رابح كبير الشعب 
الجزائري داعياً إياه إلى المشاركة بكلمة قبل آيام من الاقتراع استهلها: «قال اش تعالى: 
ولا نكشموا الشهادة ومن يكتمها فإنه آثم EO‏ لذلك أيها الشعب الجزائري المسلم 


.۳۲ المصدر نفسه» اسورة النجم» الآية‎ )۳١( 

(۳۲) المنقذء /۲١‏ ١۱١/1۹41ء‏ ص ١٠ء‏ حيث أعيد نشر المقال ثي هذا العدد. 
(۳ ) الطوزي» «الحركة الإإسلامية المرائرية ٠٠‏ ص .١١١‏ 

() القرآن الكريم» «سورة البقرةء» الآية ۲۸۳. 


1Y 


أت ۱ ايوم مدعر لنصرة دينك وإفامة دولة الإسلام بإعطاء صوتك لمن محفق هذا المشروع 
العظيم» ولا تنس أن صوتك أمانة تسأل عله يرم القيامة. . . ومشاركتك في الانتغاب 

من اجل تغيير هذا الدظام الذي قاد البلاد إلى الإفلاس» تغيير للمنكر وإحقاق للحق» 
وعليه فهو جهاد في سبيل اله [...]. ولتعلم أيها الشعب الجزائري المسلم أنك اليوم 
أمل المسلمين وعط أنظارهم» فأنت وحدك المؤهل لإعادة دولة الإسلام إل ا ر 
وهكذا صادرت اة الدين كاملةً ودخلت به إل ميدان السياسة» وعلى رغم اشتر 
الآخرين معها فى هذا الرأسمال الرمزي نفسهء فقد كانت هى الأكثر یجاح ر 
بسبب خطابها التبسيطي والشحنة العاطفية التي يجتريماء بالإضافة إلى الطاقات التنظيمية 
التي استغلت قيها المساجد كوحدات للتجمع والتعبئة. 


ثالثاً: الديمقراطية فى الممارسة والمواقف العملية 

كان لخياب رؤية عحددة للديمقراطية عند الحبهةء أثره الراضح في ممارسات الحبهة 
ومواقفها. فقد كانت اللعبة الديمقراطية ‏ بحسب فهم الجبهة - وسيلة مضمونة وشرعية 
سياسياً لتأسيس دولة الإسلام. ومنذ بداية الثمانينيات نشطت الحركة الإسلامية السياسية› 
وبحلول عام ۱۹۸١‏ أصبحت العداصر الأصولية تنذر ببخطر سحب التأييد من الحزب 
الحاكم» جبهة التحرير الوطني» ليس باعتبارها البديل» بل لأا امتداد تصحيحي لفط 
جبهة التحرير الرطني؛ وذلك لكي تستفيد من رصيد النضال الوطني وتراثه وتحقيق 
الاستقلال . وقامت السلطة بميحاولة ل"سترداد الات نفوذ شعبى فقدعا بسب إهمالها 
الجانب الديني» وأسرفت في الصرف على المساجد رالأثمة واستعانت ببعض الفقهاء 
لمحاورة أو مقارعة الأصوليين بمنطقهم نفسهء ومن آشهر هؤلاء الشيخ محمد الغزالي. 
وتبدو أن عجز الدولة في مواجهة الإسلامويينء شجعهم في الانتقال من مرحلة الدعوة 
في الساجد إلى مرحلة الحركية في الشارع وبين مژسسات الملجتمم الدتي. وهذا هو 
التكتياك الجديد الذي سبق المشاركة في انتخابات البلدية والولايات. فبعد حصولها على 
الشرعية» دأبت الجبهة الإسلامية لاإنقاذ على حشد مؤيديا في مناسبات ختلفة لاستعراض 
قوتها المترايدة. فقد سیرت الحبهة عدداً من المظاهرات الكبيرة قبل انتخابات البلدية في 
حزيران/يونير ١۱۹۹ء‏ وكانت المظاهرة الأرلى _ كما كتب أحد المراقبين ‏ بمابة المغاجأة 
الكبرى في الساحة السياسية» إذ كائت آكبر مظاهرات أالمعارضة في تاريخ الخزائر» تعبیراً 
عن ردها على مظاهرة نسائية تحتج على قانون الأحوال الشخصية"". ثم كانت امسيرة 
السلام» - كما أسموها - والتي اعتبرت أيضاً أف مسيرة شعبية صامتةء والتي کما 
أورد عياشي _ «أشاعت وسط الإسلاميين بوادر أمل كبرى بدنو ميلاد الدولة الإسلامية 
امنتظرة: دولة الله دولة الحق المطلق» دولة الخير العام التي تكون بديلاً لدولة الأحكام 


(۵) النقذ؛ 1۱۹۹۱/۱۲/۲۲. 
۲ ) بورجا الإسلام السياسي : صومت اسلوب ص ۲۸۱. 
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الوضعية ودولة اللائكيين والشيوعيين"". 


كانت انتخابات حزبراك/ يونيو ۱۹۹١‏ اختباراً لقوة الحزب الناشئ ولنفوذ جبهة 
التحرير الوطني . فقد حصلت في الاتتخابات التي أعلنت وزارة الداخلية نتائجها في ٠١‏ 
حزيران/ يونيو» على لسبة حوالى ٠۵‏ بالغةء أي أربعة ملايين وثلاثمائة وثلاثين ألف 
صوت تقريباً . أما عدد القاعد» فقد فاز أعضاؤها ب ۸٥۴‏ مقعداً في المجالس البلدية من 
إججمالي ٠٠٤١‏ مقعداء ثم آحرزوا صفة تمثيلية [ ۲ ولاية من إجمالي الولايات البالغ عددها 
۸ ولاية» وسيطروا على عدد من المدن الكبرى» مثل الجزائر العاصمة والبليدة وقسنطينة 
وجيجل. وقد أجمع المراقبون على أن هذه النتيجة هي إعلان لنهاية دور جبهة التحرير 
الوطنى فى الحياة السياسية الحزائرية» ولكن ظل السؤال: ماذا سيكون بعد ذلك؟ وبقي 
هذا السؤال مفتوحاً. آما أسباب الفوزء فقد أرجعها بعضهم إلى الفراغ السياسي الذي 
تعيشه الحزائر نتيجة غياب الديمقراطية وشيخوخة جبهة التحرير الوطني» بالإضافة إلى 
فساد جهاز الدولة الذي تسيطر عليه. هذا لا يعني أن أداء جبهة الإنقاذ م يكن متميزاً 
ومنظماً بكفاءة» فقد عملت كجبهة عريضة تضم الرافضين للأمر الراهن. وقد شكلت 
الجبهة قوائم مرشحين من العناصر الثقفة والمحبوية من عيطها الاجتماعي والمهني» والتي 
قد تكون أحياناً غير منضوية للتنظيم» رلكن لديا كفاءات مهنية جيدة وسمعة طيبة“ . 

أثارت طريقة إدارة البلديات بواسطة جبهة الإنقاذ كثيراً من الجدل. ونطرح هنا 
السؤال الذي بہمنا: هل أظهرت إدارة الجحبهة للبلديات توجهاً ديمقراطياً أو يساعد في 
تطور الديمقراطية؟ لقد دخلت الجبهة الإسلامية في صدام مع القوانين السائدة حين 
رادت آن جرب الحكم من خلال البلديات» وكان لا بد من أن تصطدم بالحريات 
الشخصية» وبالتعددية في الثقافات المتعايشة في الجزاثر» ومع حقوق المرأة. حاولت 
الحكرمة أن تبين دور البلديات ضمن الأوضاع القائمة» ولكن يبدو أن انطلاقة جبهة 
الإنقاذ نحو الدولة الإسلامية قد بدأت مع قيام ما أسماها عباس مدني: البلدية 
الإسلامية» بلدية الإنقاذء بلدية العدل واللإخاء والوئامء وبالتالي يرى أن القوانين التي 
تقعارض مع المصلحة ليست قوانين"". وفي ما يلي الحوار الذي دار بين عباس مدني 
ومندوب رئاسة الجمهورية السيد آيت شعلال الذي تمنى التعاون المستمر بين البلديات لأن 
البلدية هي الخلية الأساسية وأقرب مؤسسة من المواطن» ويبدأ الحرار: 

عباس مدي : تقرلون هذا من جهةء ومن جهة أخرى لا بلدية أو ولاية تقول في 
مداولة بتحريم الخمر» تقولون بأن القانون لا يسمح! قانون من؟ 

آيت شعلال : في الوقت الحاضر هناك قرانين. 


.۱۳ عياشي › الإسلاميون الزائريون بین السلطة والرصاص› ص‎ (Tv) 
.١١ المصدر نفه» ص‎ )۳۸( 
۹4 - المصدر تفسه» ص‎ (۳۹) 
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عباس مدن : أي قانون؟ هل يعقل أن تتحکم فینا قوانین نابلیون؟ د يستمر الحوار 
بلغتين ختلفتين تمامأء ويمكن للنقاش التالي أن يظهر الاختلاف فى النظر إلى الأشياءء وأن 
هناك جين لحكم الجزائر يتصارعان في تناقض عدائي» أي يصعب عليهما التعايش 
ويلعبان لعبة الصشر (#صمع 0١عع)‏ أو نفي الآخر 


آبت شعلال: من ناحيتكم حتى رموز الجمهورية ليسوا حترمين» فماذا يعني نزع 
شعار من الشعب وإلى الشعب» رهذا في الدستور؟ 

عباس مدني : شعار من الشعب إلى الشعب تجعلونه مثل الآية؟ اللهم إلا إذا أردنا 
أن نرجع إلى الجهل. وإن شعار من الشعب وإلى الشعب ليس له أية قيمة تاريية! 

آيت شعلال: إنها في الدستور. 

عباس مدي : وهل هي من القرآن؟'“. 

المارقة الأساسية هي أن عباس مدني والجبهة الإسلامية لاونقاذ حكموا البلديات 
نتيجة أحكام الدستور والقوانين الوضعية واللوائح» وليس لا هو موجود في الفرآن. فهذه 
طريقة انتقائية في التعامل مع آليات الديمقراطية» يوافقون على ما يفيد أغراضهم» 
ويلجأون إلى القرآن عندما يتعارض ذلك مع مصالحهم. يضاف إلى ذلك أن «البلديات 
الإسلامية؛ انشغلت بأمور أخلاقية شخصية على حساب تفديم الخدمات للمراطنين. 
فرکزت على إغلاق النمارات ومدع حفلات موسيقى الراي» والاختلاط في البلاجات» 
ومتع ارتداء الملابس القصيرة والبنطلونات» ومتابعة المفطرين في رمضان. إنها تعتبر النساء 

من أهم جوانب استرائيجية العمل الإسلامي» وذلك بسبب التعويل على إصلاح الأخلاق 

بقصد إصلاح المجتمع. في كثير من الأحيانء تترقف فكرة الأخلاق لدى الإسلاميين 
علد الجنس والعفة والمحافظة على شرف المرأة» لكن هناك قيم أخرى أخلاقية» مثل 
الصدق والكرم والمروءة... الخ . > لا تحتل المكانة نقسها التي ل «الشرف" بمعناه الضيق 
امتداول بين الإسلامويين الأخلاقيين. في النهاية» تعرضت البلديات للقد مشتمر وشعر 
الكثيرون بخيبة الأمل حين عجزت الجبهة الإسلامية عن الوفاء بوعودها الانتخابية. 


أصبحت النطوة الأخيرة نحو السلطةء عند الجحبهة الإسلامية» هي الانتخابات 
التشريعية› تم الرئاسية . ولكن المعسكر المضاد كان يبحث عن وسائل تعطيل وصرل 
الجبهة الإسلامية (الفيس) إلى الأغلبية في الانتخابات التشريعية» فلجأ إلى تعدیل قانون 
الانتشخاب» ابتداءَ من إعادة تقسيم الدوائر الانعخابية» غا قد يعني إعادة تقسيم النضوذ 
بحسب أهمية المناطق وليس عدد السكانء كذلك زيادة عدد مقاعد البرلان إا إل o‏ 
واعتماد نظام التصويت بالأغابية بعد دورتين. والأهم في التعديل هو منع التصريت 


)£( الصدر سه » ص ۹ ۹ 
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بالوكالة» إذ كان يُسمح قبل ذلك لرب العائلة أن يصوت عن كل عائلته"“ بالإضافة 
إلى منع استخدام المساجد والمؤسسات الدينية في الدعاية الانتخابية. ورفضت كل القوى 
السياسية التعديلات الانتخابية باعتبار أن القانون الذي أعده رئيس الروزراء مولود هروش 
كان «مفصلا» لبهة التحرير الوطني الحاكمة. فعلى سبيل الخال » كانت هناك زيادة الدوائر 
في المناطى قليلة السحان. وفي الصحراءء یٹ هة التحرير الوطني فود کہیر»› 
ولف - في بعض االات . التفارت في أعداد الأصوات اللازمة لانتخاب ناأثب» من 

منطقة إلى أخرى» بنسبة تصل إلى ما بين واحد وعشرة"“. 

كانت الجبهة الإسلامية للإنقاذ أكثر الأحزاب السياسية عنفاً وتنديداً فى مواجهتها 
القانون الجديد. فقد اعتبرت أن رئيس الدولة ل يف بوعده» وقدم عباس مدني إنذاراً 
للدولة» وقبال أن يستلم ردأًء أعلن الإضراب المغتوح فيي ۲٣‏ أيار/ مايو .1۹4١‏ ويقول 
النائب العام العسكري خلال محاكمة قادة الإنقاذ في بليدة» بأن مدني استخدم سیاسه 
حرق المراحل : ٠:‏ وكات اتهم اميد راخمعيا لامرن وهو أمر موجرد في 
کتيب وضعه خلوفي السعيد» وهر أحد قادة الجبهةء وت مصادرة الكتيب وقتذاك ۲" . 
وتصاعدت التعبثة بعد الإعلان» وسارت المظاهرات والواكب وظهرت شعارات متطرفة› 
على رغم آنه في البداية» اكتفى بعضهم بشعارات: لا إله إلا الله والطالبة بتحكيم 
القرآن. فقد رفعت لافشات» أصبحت أكثر شهرة» عليها كتابات مشل: «تةقط 
الديمقراطية» أو ١لا‏ ميثاق ولا دسترر. .. قال الله وقال الرسول». ويبدو أن ثيار الششدد 
والتطرف قد أصبح غالبا في هذه الظروفء وقد ظهر هذا الاتجاه ص صعود علي بلحاج 
الذي انتخب نائباً لرئيس الحبهة خلفاً لبن عزوز زبدةء وذلك قبل الأحداث مباشرة“ . 
وكان شباب الحبهة الأكثر بروزاً فى قيادة المظاهرات وتنظيمهاء وقد يكون هذا هو سبب 
ظهرر تجاوزات وتهديد للأمن. رذكرت هيئة الادعاء فى عاكمة مثيري أحداث حزيران/ 
يونيو أن أنصار الحبهة فرضوا الإضراب في بعض الحالات بالقرة على التجار والعمال» 
وبالذات في البلديات التي يسيطرون عليها. كذلك دعا علي بلحاج إلى تخزين السلاح 
هيدا لمواجهات قادمة . وتصاعد الثرتر الى درجة أدت إلى نزول الجيش إلى الشوارع في ه 
حزيران/ يونيو. وفي صباح اليوم التالي أعلنت حالة الطوارئ» وألقي القبض على قادة 
الجبهة وعلى رأسهم عباس مدني وعلي بلحاج» 'بالإضافة إلى الحات من أنصارهاء واحیلوا 
إلى حاكمة عسكرية بتهمة الإعداد لؤامرة مسلحة ضد أمن الدولة. وعلى رغم الانقسام 


)£1( مد العباسي ؛ السلطة والحركة الإسلامية في المزائر (الفاهرة: دار العارف» [د.ت.]). 
ص ۱۲۵. 

(9) جال أحمد خاشقجي» تة أحداث انتبت في حكمة بليدة» الحياةء /۷/١١‏ ۱۹4۲ء 
وہورجاء الإسلام السياسي : : صوت الحلوب» ص ."٠١‏ 

(۳) خاشقجي» المصدر لفسه» ص ۸. 

)٤٤(‏ خليفة أدهم» خريطة حركات الإسلام السياسي في المزاثرء» السياسة الدوليةء السنة ۲۸ء 
العدد ۱۰۷ (کائون الثافي/ ینایر ۱۹۹۲)» ص ۲۱۹ ۲۲۰. 


YE 


حول الأحداث الأخيرةء إلا أن الحبهة اختارت قيادتها البديلة المؤقتة لكى تستمر معركتها 
لإجراء الانتخاب . 

أعلن رئيس الوزراء الحديد سيد أحمد غزالي عن قيام الانتخابات» .بعد أن تقدم 
بتانون اتتخابات معدل إلى المجلس الوطنى الشعبى»ء وحدد عدد الدوائر الانتخابية ب ٤١١‏ 
داثرة» وانشخاب نائب عن كل ۸١‏ ألف مراطن فى الشمال و“ ألف مواطن في 
الخلوب› والسماح بالوكالة عن شخص واحد فتط . وحدد يوم ٣‏ کانون الأول/ ديسمبر 
١‏ كموعد لإجراء الانتخابات البرلانية. وفي البداية» قررت الجبهة الإسلامية عدم 
الاشحراك في الانعخابات إذا لم يطلق سراح «الشيوخ» ۔ كما تقول بياناتہم. ولکن القيادة 
الييان: 

«قال تعالى : بنا افتح يننا وبين قومنا بالحق وأنت خير الفانحين 4“ . بفضل الله 


من جادی الثاني ١١١٠م‏ الموافق ل ٠١‏ دیسمېر ۱۹۹۱م» لدراسة الموقف من الانتخابات 


التشريعية القادمة » رإعلانه للشعب الجزائري المسلم الأي: 

- بعد تداول الرأي في الضوابط الشرعية مقاصد ونصوصاً. 

امتثالاً لقرله تعال: «(وأمرهم شوری بینه ر“ . 

- تطبيقاً منهج الجحبهة الإسلامية للإنقاذ في التغيير الشامل هدفاًء ومرحلة الإجراء 

- دفعاً لعجلة التغيير قدماً إلى الأمام نحو بناء الدولة الإسلامية المنشردة مطلباً شرعياً 
ومطمحاً شعبياً. 

- شعوراً بطول معاناة الشعب الجزائري المسلم من الأزمة الخانقة في ظل النظام 

وإقامة الحجة على النظام الرافض لشرع الله واختيار الشعب وإشهاداً للعالم بوضعه 
أمام حك الاختيار الشعبيء فإن المجلس الشوري الوطني قرر مشاركة الجبهة الإسلامية 
للإنقاذ فى الانتخابات التشريعية القادمة . 

هذا ويدعو المجلس الشرري الوطني للجبهة الإسلامية لاونقاذ الشعب الجزاثري 
السلم وكل الهياكل التنظيمية للجبهة الإسلامية للإنقاذ أن يعمل كل على مستواه لتوفير 
شروط تمكين المشروع الإسلامي رنعأ لإثم تعطيل شريعة الله ووفاء للشهداء وتجسيدا 


.۸٩ القرآن الكريم» سورة الأعراف»٠ الآية‎ )٤١( 
.۳۸ المصدر نشسهء «سررة الشورى» الآية‎ )١ 


TVo 


لطموح الأمة وإنقاذاً للبلاد. 

قال تعالی : زثم جعلناك على شريعة من الأمر فاتبعها ولا تت تتبع أهواء الذين لا 
يعلمون. إغبم لن يغنوا عنك من الله شيثاً وإن الظالين بعضهم أولياء بعض وال ولي 
المعقين ي" . 


دشنت الحبهة الإسلامية معركتها الانعخابية قبل أقل من أسبرعين فقط من إجراء 
الانتخابات» ولكنها لم تكن في حاجة إلى كبير استعداد. فقد وظفت أسلرمما التبسيطي 
العاطفي نفسه الذي لا يجتاج .إلى نقاش وجدل. فعلى سبيل الخال نجد عناوين الصحف 
الإسلاموية تعلن: «بعد قرار الجحبهة الإسلامية بدخول الانتخابات: الأمة أمام اختيار 
تاريخى بين القرآن والإلحاد». أو: «الكتاب والسنة. . . الرد الوحيد على أزمتنا ومواجهة 
مصيرنا. من ناحية أخرى» رفضت الحبهة أية تحالفات مع القوى السياسية الإسلامية 
الأخرى»ء وبالذات مع حركة المجتمع الإسلامي (حاس) بقيادة حفرظ نحناح» وحركة 
النهضة الإسلامية برئاسة عبد الله جاب الله. ودعا نحناح إلى تحالف تلف القوى 
والشخصيات الوطنية والإسلامية» ولكن الجبهة (الفيس) اعتبرت ذلك ضرباً لوحدة 
اللسلمين واتمته بالتامر على مستقبل المشروع الإسلامي. وكان نحناح يعتبر الفيس احزب 
الدهماء» الذي يعتمد على العاطفة والحماس العابرين» بينما الدولة الإسلامية في حاجة إلى 
عمل استراتيجي» وضمن هذا التصور طالب بالتحالف والشوراقراطة“ . 
جاءت نتائج الانتخابات مفاجأة كبرى ضد توقعات الجميع » يما في ذلك إلى حد 
ما الحبهة الإسلامية للإنقاذ نفسها. ققد حصلت الجحبهة في الدورة الأول على ٠۸۹‏ 
مقعداًء وجبهة القوى الاشتراكية بقيادة آيت أحد على ٠١‏ مقعداًء وجبهة التحرير الوطتى 
- الحزب الحاكم على مقعدأء والمستقلون على ثلاثة مقاعد. وكانت الحبهة الإسلامية 
تحتاج إل ۷ مقعدا فقمل للسيطرة عا لى المجلس إسحديد» وفي حالة الإعادة» فهي تنافس 
فيي ۱۷۰ دأئرة» وجبهة ة التحرير في ٠٠١١‏ داثرة. وقد احتلت المرتبة الأول في ٠٠١‏ دائرة 
من دوائر الإعادة. وبلغت نسبة المشاركة ۸ بالمئة من ۱۳,۳ مليون ناخب وحصلت 
الجحبهة الإسلامية على نسبة ٤١‏ بالئة من المقترعین أي ۳ ملایین و٩٠۲‏ ألفاً و۲۲۲ 
صوتاً. وحصلت جبهة التحرير على مليون و١١٠‏ ألفاً و14۹ صرتاً. ولكنها جاءت الثالثة 
في عدد المقاعد. وعلى رغم أن جبهة القرى الاشتراكية قد حصلت على ۵٠١‏ آلاف 
صوت. إلا أا احتلت المركز الثاني في عدد المقاعد. ول تحرز الأحزاب الأخرى» مثل 
ماس والنهضة وحزب الطليعة الاشتراكية أي مقعد. 


تضافرت جموعة من العوامل الموضرعيةء أي خارج القوة الذاتية للجبهةء» وأدت 


(۷) المصدر نفسه» «سورة المجاثية»» الآيتان ۱۸ _ 1۹. انظر أيضاً صحيفة : البلا /١١/١۸‏ 
۱ 


.١١ عياشي» الإسلاميون الزائريون بين السلطة والرصاص» ص‎ (EA) 
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إلى هذا الانتصارء على رغم أن بعضهم يرى مثلما حدث في انتخابات البلدية: أن 
الإسلاميين لم يربحواء ولكن جبهة التحرير الوطلي هي التي خسرت. فغد استدرجت 
جبهة الإنقاذ إلى التصعيد رالصدام ولكن أحد الصحفيين يرى أن الاعتقال كان في 
صالح عباس مدني ورفاقه . يقرل قصي الدرريش : اوتحول عباس مدن من شخصس 
طموح إلى السلطة يسعى إليها 2 ويقود حركته بطريقة غير ديمقراطية إلى ضحية 
للقمع. . وأصبح في السجن مرتاحاً أكثر ما كان خارج السجن على المسترى السياسي› 
إذ توقفت إمكانية الوقوع في اللنطأًء وتركت هذه لامکا سفترحة لأركات النظام 
الرئيسية؛““ . رافق ذلك صراع داخل السلطة بلغ أوجه في الاتبامات النبادلة بين رئيس 
الحكرمة السابق مولود هروش ورئيس الحكومة آنشذ سيد أحمد غزالي. فالأول يتهم 
حكومة الثاني ہما باعت آبار النفط وحصة الأجيال القادمة» وغزالي بتهم ہمروش 
رحکومته بأہما رهنا رصيد الجزائر من الذهب» وأن حمروش وفع اتفاقاً سرياً مع 
صندوق النقد الدولىء وأن الحكومة بناء على ذلك مضطرة إلى تفي الاتغاق› ویتم بالفعل 
رقع الأسعار قبل الانتخابات بأسابيع. يضاف إلى ذلك التهمة التي فجرها ريس حكرمة 
أسبق هر عبد الحميد الابراهميمي الذي قال بأن أكٹر من ۲١‏ مليار دولار ذهيت رشى 
وعمرلات خلال السنوات التي حكم فيها النظام الفائم في ذلك الوقت. من ناحية 
أخری» کان ہن جدید غائاً كرثيس وساطة عن الساحة ولم يتدخل إلا بعد فرات آلأران. 
توجت جبهة التحرير هذه الأخطاء التكتيكية بسرء اختيار مرشحيهاء حيث فرضت وزراء 
سابقين ومسؤولين مكروهين على دوائر انتخابية» وكان من الطبيعي أن يفشل غلبي '*“. 
استفادت جبهة الإنقاذ من لامبالاة جاهير غفيرة فقدت أية ثقة بالنظام أو مصداقية نجوه 
نما حشدت اليبهة أنصارها وألزمتهم بالمشاركة على رغم غموض بعض شعارات قادعها 
بأن الجبهة «تستمد قرعا من اله تأييداً ومن الشعب مناصرة“. 


شعر الجيش والقوى السياسية الأخرى - غير الإسلامريةء أو ما يسمى ب «القوى 
الديمقراطية٤ ‏ بخطر استيلاء الفيس على السلطة. فبعد الاستخفاف راللامبالاة بدت 
القوى المعارضة للإسلامريين تتحرك. وفي الثاني من کانون الثانی/ ینایر 1۹۹١‏ خرجت 
مسيرة ضخمة» قدر بعض المتحفظين» عدد المشاركين فيها ب ٠٠١‏ آلف مناهض لفوز 
الحبهة. ودعت صحيفة ألجي روبيبيلكان إلى الانتهاء من وهم صئاديق الاقتراع «#حتى لا 
يسقط النظام الجمهرري». كما طالب حزب الطليعة الاش شتراكية (الشيوعي) في ٻيان 
ب«الإلغاء الغوري للمسلسل الانتخابي» الذي اعتبره لاست ٥‏ . وقد تصرفت الحبهة 


(4) قصي صالح الدرويش» التداقس الشخصي والامامات التبادلة دال النظام أثرت عل 
المصداقية»» الشرف الأرسط. 4 ص ۳. 


) <0( المصدر اشسة؛ سس ۳. 
)۵١(‏ الشيخ عمد السعيدء في صحينة : نقذ ۱۹۹۱/۱۲/۱ ص ."٤‏ 
(۲) الااد الاشتراکي (المغرب) .1۹41/١/۳١‏ 


YY 


الإسلامية بعد الانتخابات بطريفة أثارت التخوفات والشكرك ففي صلاة الجحمعة التي 
أعقبت إعلان النتائج مباشرة بتاریخ ۲۷/ ۱۲/ ۰۱۹۹۱ قال رابح کبير في جامح في حي 
القبة معقل الجبهة» يصف إعلان النتيجة بأنه: «يوم من أيام الله». وأعقبه محمد حهين؛ من 
زعماء الجبهةء الذي قال بأنه يوم عظيم يعادل يوم فتح مكة في العهد النبويء وأن . 
الشعب المزاثري قد رفض اتهامه بأنه ليس مسلماًء وعلى الأحزاب الأخرى أن تعلن 
توبتها علناً لأا كانت على خطا. ووعد بإقامة دولة إسلامية في غضرن عام واحد 
رطالب النواب بأن يقاتلوا كالأسرد من أجل البرنامج الإسلامي. وقال بأن من لم يصوتوا 
لصالح الجبهة سيذهبون إل النار"“. وشكك محفرظ نحناح زعيم حركة الملجتمع 
الإسلامي (ماس) في إجراء الدور الثاني للانعخابات› ہسہب بجارزات جبهتی الإلقاذ 
والتحرير - كما يقول - وذلك لاعتبارين: الأرل» التزويرات رالتهديدات الئي حصلت 
من المبهتين . والثاني» ليس من السهولة أن يتخلى أي نظام عن السلطة» واللظام الجزائري 
تنطبق عليه القاعدة» لذلك يمكن أن يفتعل جملة من المشاكل الحقيقية والوهمية من أجل 


إبقاء الوضع الواقع بعد إدخال إصلاحات ديمقراطية صورية““ . 


عاشت امزائر حوال أسبوعين من القلق والترقب» انتهى مساء يرم ١١‏ كانون 
الثاني/ يناير 1۹۹۲ حين أعلن الشاذلي بن جديد استقالتهء كذلك تم حل المجلس الرطني 
الشعبي بأثر رجعي» أي بتاريخ ٤‏ كانون الثاني/ يناير . ويعتقد أحد الكتاب أن قرار الحل 
صد به قفل الطريق أمام رئیسه عبد العزيز بلخادم المحسوب على الأسلاميين التقد مين › 
وهو غير معاد لجبهة الإنقاذء وبقي المنصب شاغرا. تقدم مجلس الأمن الأعلى لملء 
الفراغ الدستوري» ونصب نقسه مؤسسة تشريعية اختارت مجلس دولة أعلى مستنداً إلى 
ري مجلس الدستوري. ويترلى امجلس الأعلى للأمن إدارة البلادء عل رغم سلطته 
الاستشارية لأنه ججتمع أساساً تحت رثاسة رئيس الجمهورية لإعطاء آراء حول الأمن 
القرمي» ولا يجتمع إلا في وجود رئيس الجمهورية أو رئيس الدولة بالإنابة"“. وهكذا 
انتهت التجربة الديمقراطية بانقلاب بدا ناعماً في طريقة تسلم السلطةء ولكنها كانت بداية 
الصراع الدموي الذي يكاد أن ينزلق في حرب أهلية كاملة. وقد آجاد جان دانيال وصف 
هذه التجربة بلغة أدبية أخاذة ومعبرة. يقول: مهما حدث فى الجزائر»ء من الآن 
فصاعداًء فإن نظرة هابيل الأصرلي ستبقى مسمرة في وجه قابيل العسكري» سيتنازع 
احياة السياسية کابوسان: وجه القائد العسكري وقد ارتسم عليه تعذيب الضمير» ووجه 


() جون باجالي والأمين الخانمي» في : القدس العربی» ۲۸ ۔ ۱۹41/۱۳/۲۹. 
)٥٤(‏ حدیث مع محفوظ نحناح» فی : الشرق الأرسط› ۱۹۹۱/۱۲/۳۰ء ص ". 


. ٤۸ آمين الميديء الجرائر بين السسكريين والأصوليين (القاهرة: الدار العربية» ۱۹۹۲)ء ص‎ )٠۵( 
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٠٠‏ العباسي. السلطة والحركة الإسلامية في الجزاثر» ص ٠۲۲١‏ ربورجاء الإسلام السياسي: 
ونت ستوب » ص ۳۱۰ . 


YA 


رجل الدينء› وقد ارتسم عليه الإحباط والغضب. لد ر تم القبض على متهم قبل أن ينف 
ططه» فهل كان لديه فعلاً مثل هذا الخطط؟ [. .]من التادر أن يبه انقلاب غد 
الديمقراطية هذا العدد الكبير من الديمقراطيين. ومن النادر أن يسر عمل ضد الإسلامية 
ملين في کل مکان. وأخيراً من النادر أن يشعر عدد ضخم من الدئيين بالأمان والسلام 

بعد تسلم العسكر مقاليد أمورهم»" . وبرر الجيش تدخله» وهذا ما أيده فيه غير 
الإسلامريين» بأن الجبهة الإسلامية بعد إعلان فوزها كشفت عن موقفها المعادي 
للديمقراطية بوضوح. فقد أعلنت أنا ستطبق الشريعة فوراً في كل المجالات» وآن رئيس 
الجمهورية لا جوز أن ينتخب بالاقتراع المباشر وإنما عن طريق الشورى. هذا بعض من 
الآراء المتناقضة التي أثارت الفزع» ومهدت للانقلاب على الديمقراطية السائدة حرصاً على 
الديمقراطية القيقة*“ . 


باغت تدخل الجيش الجبهة الإسلامية التي حاولت في البداية أن تحشد جاهيرها 
وتقییا متيقظة لمواجهة أيه مسشجدات »› فأصدر الكتب التنفيذي الوطني الؤقث البيان رقم 
)¥( بتاریح ٨۸‏ کانون الثاني/ يناير ۲ › والڏذي جاء فيه ما پل : 


«قال تعالى : #إلعن ل يثته المناققون والذين في قلوہم مرض والمرجفون في المدينة 
لنغرينك بہم ثم لا بجاورونك فیها إلا قليلأ4" . إن الجبهة الإسلامية للإنقاذ ما زالت 
مصرة على استنفاد جميع الأسباب الممكدة لإنقاذ البلاد من الانزلاق في دوامة توجيه حاة 
الوطن إلى قتل أبناء الوطن» على الرغم من النية السيثة التي تيثها الطخمة الحاكمة من وراء 
ستار مجلس الوصاية. وقد دشنت برنامجها المشؤوم يوم الحمعة الماضي الذي ذكرنا 
بسنوات الجحيم من عهد الاستعمار الغاشم. وأورد البيان بحض مارسات العسكر بعد 
الانقلاب مثل الاعتقالات والمراجهات في مسجدي القبة والستّة. وتختم الجبهة البيان: 
«تحية إليك أا الشعب العظيم؛ فاثبت على دينك وحقك في اختيار مجك ورجال 
ثقتك» واعتصم بالله في محنتك رابق على اليقظة والحذر والاستعداد لإحباط كل مؤامرة 
ضصدالك وضد دينك ومشروعك الإسلامي ووحدة صفك مهما اختلفت وجهات نظر 
أبنانك. قال الله تعالل : «حتى إذا استيأس الرسل وظنرا أنہم قد كذبوا جاءهم نصرنا 
فجي من نشاء ولا يرذ بأسنا عن القوم الجرمين ي . 


عملت الحبهة الإسلامية على استيعاب الصدمةء فقد اعتبرت أن الذي حدث فتنة 
وعلى الشعب جنب الوقوع في الفخ المنصوب. وفي الراقع استطاعت اللبهة أن تلجم 


(0۷) جان دانيال» «أفخاخ الديمقراطبة السبعة في الجزائر»٠‏ لونوفيل أوبزرقاتوار (فرنسا)» عدد 
خاص (۱۹ کانون الثاني/ يناير 1۹۹۲)ء نقلاً عن ترجمة صحيفة: القدس العربي» ۲۵ ۔ ۱۹۹۲/۱/۲۹. 

(0۸) المصدر نفسه. 

(۹) القرآن الكريم» «سورة الأحزاب» الآية .٠١‏ 

٠٠١ المصدر نفسهء اسورة يوسف)») الآية‎ )٠١( 
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ردود الفعل السريعة»› أو كما قالت صحيفته : «نستطيع أن نجزم اليوم بأن الشعب 
الجزائري طبق حفيقة خلت العفو عند المقدرةء فقد حافظ على هدوئه في الوقت الذي كان 
باستطاعته أن يقلب البلاد رأساً على عقب» ولكنه أدرك بحسه السياسي الرفيع حجم 
الأمانة التي ألقتها أمة الإسلام كلها على عاتقه» فعرف كيف بحبط المؤامرة الئي حاكتها 
قوى الشر في هذا العام ولذلك علمنا كيف يكرن جاهداً أيام السلم بعدما سجل 
مراقف البطولة والإباء أيام الحرب». ويبدو أن هذا الموقف المهادن ارتكز على توقعات 
الجبهة الحاصة بموقف الجيش ككل» فقد ظنت بأن الجيش مثل الشارع الجزائري لا يمكن 
أن يكرن نمثلا لتيار واحد. ولكن الجيش ‏ عل الأقل على مستوى القيادة - ظهر مرحداً 
ولم تبرز انقسامات واضحة» سوى وجود الاستلصالين والمعتدلين» ويتفق الاثنان عل 
مرقف الجيش من الجبهة والاختلاف فى درجة المواجهة ومستواها. لذلك أت الجبهة قى 
النهاية إلى العنفء حيث طلب الكتب التنفيذي الوطني المؤقت من عامة الناس تنظيم 
أنفسهم على سستوى المدن رالقرى لراجهة العسكريين. رظهرت بعد ذلك التاظيمات 
المسلحة التي تنتمي أو ترتبط بجبهة الإنقاذ ومن أسها: الجيش الإسلامي للاونقاذ 
والجماعة الإسلامية المسلحة. رفى أيار/ مايو ۱۹۹١‏ تمت عارلة لتوحيد التنظيمين» وعلى 
رغم صدور بيان بذلك إلا أن الدمج ل يكتمل تماماًء ما عدا الاسم المشترك: الحماعة 
الإسلاسية المسلحة. ويرى أنور هدام أن الاختلاف تقني فقط وذلك لأنه م يكن هناك 
تنظيم عسكري وطني بمقاييس معينة لانتقاء العناصر؛ واجتهد الإسلامويون ليا 
وبالتالي كان لا بد من أن يظهر أكثر من تنظيم"“. ولكن هذه التنظيمات تلتقي جيعاً 
حول بعض البادئ والأهداف؛ ويمكن أن نستنبط بعضها من بيان الوحدة الذي ذكر 
أنه تم الاتفاق على : 

١‏ - الاعتصام بالكتاب والسنة والمنهج السلني. 

۲ لا حوار» لا هدنةء لا مصالحةء لا آمانء ولا عقد ذمة مع هذا النظام المرتد. 

٣‏ - الجهاد فريضة ماضية إلى قيام الساعةء 

؛ - إن المقصرد من الجهاد هر إقامة الخلافة على منهاج الثبوة. 

ه ‏ الجماعة المسلحة هي الإطار الشرعي الوحيد للجهاد في الجزا" . 

ومن الواضح أنه لا يمكن حسم الضراع عسكرياً. لذلك استمرت محاولات 
الحوارء وفي الفترة الأخيرة نشرت ما سميت «وثيقة المبادئ» التي توصلت إليها السلطة 
مع زعيم الجبهة الإسلامية للإنقاذء كذلك وزع نص وئيقة أخرى قدمها مدني وقادة 
الإنقاذ إلى السلطة يوم ٠۹‏ حزيران/ يونيو .۱۹۹١‏ تقترح وثيقة الحكومة الجزائرية بعحض 


(11) المنقذ ۱۹۹۲/۱/۱۸. 
(1۲) الشرق الأوسط ۰/۱۶4/ .۱۹۹١‏ 
() الوسط (۲۲ آیار/ مایو ۱۹۹۵). 
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البادئ وعلى رأسها: رفض العثف وسيلة للوصرل إلى الحكم أو البقاء فيه وعدم قبوله 
كطريقة للتعبير في العمل السياسي» احترام الدسترر رقرائين الحمهوريةء حاية الطابع 
الجمهوري والديمتراطي من أي تسلط فردي أو جماعي أو مۋسىساقي › احترام الأسلام 
بصفته دين الدولة الجرائرية» احترام حقوق الإنسان والحريات الفردية والجماعية» 
والتعددية السياسبة. أما وثيقة الحبهة الإسلامية» فقد طرحت المبادئ التالية : الإسلام دين 
الدرلة ومصدر عقيدا وأخلاتها وتشريعاتما وجب أن يبقى فوق كل الاعتبارات بحكم 
مكانته بين ثوابت الأمة» وجوب البفاظ على الهوية الحزائرية في بعدها الإسلامي والعربي 
والأمازيغي» ينبغي العمل بدسترر ۲۱ شباط/فبراير ۱۹۸۹١‏ إلى أنٍيغْيّر أو يعدل عبر 
الإرادة الشعبيةء احترام التعددية السياسية في ظل القيم الوطنية. شم تقترح بعض 
الإجراءات على رأسها: رفع الحظر عن الجبهة الإسلامية للإنقاذء رفع حالة الطرارئ 
وإيقاف المواجهات بين الطرفينء تعريض كل الضحايا والتضررين من الأزمةء إطلاق 
سراح كل المسلحين» تعين حكومة حيادية“ . 


۱۹4۵/۷/۱۳ الیاۃ‎ )٤( 
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الفصل لتا 
الجبهة الإسلامية القومية في السودان 


تحظى الحركة الإسلامية السودانية بإعجاب وتقدير مثيلاا ورصيقاتا في العام 
العربي- الإسلامى لأسباب عدةء آخرها وأهمها أا الحركة الوحيدة فى المنطقة التى 
استطاعت أن تصل إلى السلطة فى فترة قياسيةء وقبل ذلك حضورها المستمر فى الساحة 
السياسية داخل السردان وخارجه» وهذا ما جعل زعيم الحركة حسن الترابي يتوق إلى قيادة 
الحركات الإسلامية في العام كله من خلال كيان تنظيمي واحد. ومن هنا جاءت فكرة 
الؤتمر الشعبي العربي الإسلامي في نيسان/ابريل .1۹4١‏ هذا وقد ارتبط تطور الحركة 
الإسلامية السودانية باسم الترابي» ويمكن القول بأن تارخها الحقيقي يبتدئ مع صعوده إل 
مراكز قيادية في الحركة . ولأن الهدف ليس كتابة تاريخ الحركة الإسلامية في السودانء 
ولكن موقفها من قضية الديمقراطية»ء لذلك سنتعرض للتاريخ بمقدار ما يوق هذه 
المراقف. ويرتكز الموقف الفكري والعمل أساساً على أفكار الترابي رممارساته وسلوكه 
السياسي» لهذا نجد أنفسنا أننا حين نكتب عن الترابي» ففي الواقع نحلل الحركة الإسلامية 
السودانية . يضاف إلى ذلك أن مساهمات الإسلاميين الآخرين فى أدبيات اركة تكاد لا 
تذكر» عدا استفناءات اهحمت بكتابة التاريخ» وليس بالتنظير والتأمل وطرح رؤى جديدة. 


أولا: النلفية التاريخية للحبهة 

تميز تاريخ الحركة الإسلامية السودانية بأحداث وفترات معينة شكلت مراحل 
الصعود والهبوط» والنمو والركود. وقد حدد الترابي ما أسماه معام سيرة الحركة 
الإسلامية الحديثة في السودان» بحسب عهود أو مراحل أجلها في عهود أو فترات تبدأً 

بعهد التکرین ۱۹٤٩۹(‏ .۔ )١۹٣۵‏ في الأوساط الطلابية » بالأضافة إلى رأافد شعبي محدود 
متأثر بحركة الإخوان المسلمين المصرية. تأسس أول مزر عام للإخوان في عام ٠۹۵٤‏ 
وتم اختیار اسم الإخوان المسلمین. ثم کان عصر الظپور الأول ۱۹۵٩(‏ ۔ ۹١۹١۱)ء‏ 
حيث توصلت الحركة إلى أهم أسباب انتشارها مستقبلاًء وهي العمل الجيهوي أو 
التحالفات الراسعة على أساس برنامج عام. لذلك كان قيام «الجبهة الإسلامية للدستورا 
في کانون الأرل/ ديسمبر ۵١١۱ء‏ تلا ذلك ما أسماه: عهد الکمون الأول ٠۹۵۹(‏ - 
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٤)؛)ء‏ وحتى فترة الحكم العسكري الأرل» ثم عهد الخررج العام (۱۹16 ۔ »)۱۹٦۹‏ 
أي فترة الديمقراطية الثانية » وتأسست خلال هذه الفترة «جبهة الميثاق الإسلامي» في 
کانون الأرل/ دیسمہر ۱۹۱٩‏ حيث تم اختيار حسن الترابي أ أمياً عاماً. بعد ذلك يبدأ ما 
يسميه عهد المجاهدة والنمو (۱۹1۹ - ۱۹۷۷). أي من انقلاب النميري وحتى المصاخة 
معه. وأخيراً عهد الفح الذي يمتد حتى انقلاب ریاد یرن 4^“ 


یز تاریخ م اللحركة اللإسلامية باستفادتها من أجراء التسامح والحرية السياسية ورفضس 
السودانيين ال في العمل السياسي» لذلك ل تتعرض الحركة الإسلامية السودانية للقعع 
والاضطهاد مثل الذي حدث لركات إسلامية فى النطقة العربية. فقد اكتسبت الركة في 
السودان قدرات متازة في العمل العاني وتنويع الأشكال التنظيمية وإمكانية تصحيح 
الأخطاء ومراجعة المواقض. فاللتركة جحت بسبب سردانيتهاء وليس بسبب تجديديتها 
الدينية أو أصالتها الاسلامية . لقد استفادت جيداً من الظروف السودانية والمزاج السودافي 
ا الانقلاب عإ لى ذلك الوضح المغالي لتطورها ديمقراطياً. . وقي هذا الصددء تنجد أن 

ئة النفيسي لر 5ة اا السودانية بحركة الإخران المسلمين تقدم رصیداً جیداً ا 
ا الأرل من الظروف السياسية فى السردان» إذ يقول بأن الحركة فى السوداك 
استطاعت أن تبلور تكنيك الانتتال من حركة صفوية حزيية تنظيمية مغلقة تلت بالإخوان 
المسلمين ما بين الأربعيئيات والستينيات. إلى حركة جماهيرية جهوية مفتوحة. وفي المحابل 
طلت جاعة الإأخوان المسلمين في مصر تتمسك بالصيغة الصقرية المخلقة. لغلقة. ربضيف آنه 
نظراً إلى السيادة المنهجية المحبهرية التفاوضية المرنة استطاعت الحركة في السودان أن تستفيد 
من خبرات أتباعها ومشايعيهاء وأن تصقل مواهبهم الإدارية والتجارية والإعلامية 
والسياسية باستحداث الأطر والصيغ الحركية التنظيمية التي تتكفل بذلك» وفي الجانب 
القابل بدآت حاعة الإخوان في مصر تفقد عدداً کبیراً. وقي نهاية المقارنة» ياي اللقيسي 
بتعليق يفسر أسباب نجاح الحركة في السردان» فهر يلاحظ أن الاختلاف راضح بین 
کتابي سید قطب : : العدالة الاجتماعية في الإسلام ومعال في الطريق. فقد كتب الأول وهر 
حر طلیی یتمتع بکامل حقرقه اللدنية > فجاءت إشراقاته وتجلياته. وكتب الثاني وهو في 
الزنزانة يتعرض لصنوف من العذاب» رحه اله وأجزل له الثربةء فجاء الممام زنزانة 
فكرية . هله الالة من الاضطهاد م پعایشها قادة الحبهة» والحمد لله ولذا نجد تراصلهم 
مع المحيط أكثر حيوية ورشاقة وسرعة . 


نبنت اللحركة الاسلامية السودانية - حتى بعد أن أخذت شكلاً سياسياً مستتلاً ‏ 


(1) حسن الترابي» احركة الإسلامية قي السودان: النطور رالكسب والنهج» ط ۲ (الدار البيضاء: 
منشورات الفرقان۔ ۱۹۹۱)ء ص ۲۹ ۔ .۳٦‏ 

(۲) عبد الله فهد اللفيسي؛ «الإغوان المسلمون في مصر؛ العجربة والنطأء» في: عبد الله فهد 
اللفيسي » حرر» الحركة الإسلاميةء رؤية مستقيلية : راق فى التق الذاتي (القاهرة: مكتبة مدبولي» 
۹{ ص ۲۵۹٤‏ .۔ ۳۵۷, 
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تكتيك الاس نتراق والتسلل» بالإضافة إلى ميلها للتحالفات والعمل الجبهوي . فقد کانت 
ألجركة تتم بالغايات والأهداف» بینما تتساهل في اختيار الرسائل والآليات. وهذا ما 
يعتبره الناقدون للحركة نوعاً من الانتهازيت ولكن عند الناصرين دليل مرونة. فعلى سبيل 
الغال» كان امراق العام للإخران المسلمين الرشيد الطاهر يتوي ترشیح نفسه في 
انتخابات عام 4o0۸‏ ضمن قرائم حرب الأمة لضمان الفوز. وکان یری «أن هذا تكتيك 
سياسي وطريفة سريعة لنقل الإخران إلى دائرة الضرء ء ومراكز صناعة القرار ,0( . وقد 
حاول الإخوان استغلال الأندية الثقافية» في بحثهم عن قئوات' لتوصيل وتأصيل الدعوة 
- كما يقرلون - وقد كان نادي أم درمان الثقافي أحد هذه المنابر. وما يمنا في هذا 
السياق. هو مرقف الا خران السلمين من مڙسسات المجتمع المدني وإمكانية استغلالها 
لأغراض سياسية وحزبية صارحة. 


يمثل مؤتمر نيسان/ ابريل ۱۹١4‏ تحولاً أساسياً فى الخط الفكري للحركة الإسلاميةء 
وفي القيادة التي يمكن أن تشل وتخدم هذا الحط. فقد انقسم إلى تيارين: سمي الأول 
التيار التربوي» والآخر التيار السياسري أو السياسي. فقد دار النقاش حول أولريات 
عمل التنظيم واختيار الوسائل الأفضل. فالتيار التربوي يرى ضرورة البدء بالإعداد 
الروحي والأخلاقي للأعضاء قبل أي عمل سياسي كبير مثل المشاركة في السلطة» وهذا 
الفكير يلقي مع طروحات الإخران السلمين المصريين؛ خاصة لدى ظهورهم في 
العشرينيات؛ وينتقد هذا التيار باعتبار أنه صفوي ومغلق. أما التيار الآخرء فيرى ضرورة 
العمل السياسي الواسع والشامل» والذي يمكن أن يكون في حد ذاته تربية من خلال 
العمل وسط الجماهير. ويؤخذ على هذا التيار التحالفات غير المبدئية» ما يدخل الحركة 
في مناورات ومساومات لا تخلو من انتهازية. ولكن النتيجة كانت انتصار الجناح الأثير 
الذي يقوده التراي» على رغم أن تيار التربريين ضم عناصر من المؤسسين أصحاب 
القدرات الميدة مثل جعفر شيخ أدريس وتمد صالح عمر. ول سم هذا الصراع فکریاً 
داخل الجركةء وإِن ت تم تجاوزه تنظيماً في ذلك المؤتقر؛ ويقول الترابي في ححاولة لإبراز 
موقفه من موضوع التربية : «هذه قضايا ثلاث في التربية - شمولها وإيجابيتها منهجاً 
. وانفتاحها وعمومها إطارأًء وحريتها ومرونتها فلسفة - كانت سحاور تناظر تنشط داخل 
السودان. لكن المذهب فيها استقر واطمأن بعد حين» بينما ظلت ذات القضايا تثير حواراً 
بحتد أحياناً ويبرد أحياناً أخرى في سياق مقارنة التجارب الحركية بين الإسلاميين 
السودانيين وإخرانہم في حركات أخرى في طور وظرف آخر وعلى فقه آخر في حركة 
الإسلام» . ونعتقد أن فهم هذا الصراع يمكننا من تحليل أساليب العمل السياسي 


(۳) حسن مکي ۰ حركة الإخوان المسلمين ف في السودانء 1o. Ef‏ (اسخرطوم : معهد الدراسات 
الافريقية الآسيوية» ۱۹۸۲)» ص ."١‏ وقد عوتب ل هلا الاقتراح في حينه » سخاصة أله قاد الحماعة. 


ولكن الرشيد انضم لاحقاً إلى الحزب الاتحادي ثم أصبح نائاً للرئيس اللميري. 
(4) التراي» الركة الإسلامية في السودان: التطور والكسب رالتهچ» ص ۸د, 
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لليحركة الإسلامية منذ ذلك الحين وحتى اليوم. کما یوضح کیف تکیفت ایدیرلرجیة 
الحركة مع غلبة التيارالسياسوي أو السياسي. ومن اللاحظ منطقياً أن منهج أي فكر 

تی مم غایات هذا الفكر وأهدافهء فكل نكر بتار وسيلته التي تشكلها بالضرورة رؤيته 
الشاملة. 

ثانياً: الأفكار الأساسية للتراي 

انشغلت الحركة الإسلامية السودانية بالمعارك السياسية رالقضايا اليومية والمشكلات 
التدظيمية أكثر من اهتمامها بالجوانب الفكرية والموضوعات النظرية» لذلك لم يكن إسهامها 
الفكري والنظري في حجم انتشارها وسمعتها السياسية. وهذه الحقيقة لا نمثل أي عيب 
أو نقيصة لدى امین أنفسهم: ؛ إذ نجد أحد مژرخیهم یکتب: «خلال السشرات 
العشرين الأرل ل يكتب أحد من اللإخران السودانيين آي كتاب له قيمة. هناك عاولة 
-خجولة لإنتاج عمل ايديرلرجي قام با الترابي حوالى عام 1۹۷١‏ حين طبع كتاب : الصلاة 
عاد الاين؛ حیٹ اسععمل هدا الخطاب حول الصلاة ة ليطرح قضايا ايديرلوجية 
أوسع» “. ويرجع الترابي ذ فقر الحركة الفكري إلى ظروف السودان» وليس إلى طبيعة 
تكوين الركة الأسلامية. وظاهرة ضعف المنترج سمة نجدها في عمرم المحركات» وهذا 
ما يقره التراي: الكن فكر الاسادميين العاصري ما انفلك بغال قاصراً عما ينبغي له من 
الاستواء النظري وعما بلغرا هم من الحركة العلمية. فهو قاصر في مقولاته النظرية» ولا 
سيما في جال الاجتماعيات المتصلة بتقويم المجتمع وتارخه ومنهج إصلاحه وسياسته. 
وهو قاصر في فنونه الجدلية» ولا سيما في وجه الفلسفات الغربية المعاصرة وفکرها في 
الطبيعة» وفي الاجتماع والاقتصاد والسياسةا". ثم يعرج على الوضع الفكري للحركة 
في السودان» فيقرل: فلا عجب أننا حين نقَرّم الحركة الإسلامية بالسودان ‏ لا من 
حك سمات فکرماء بل من یت قدره وتوا تلقیها رر څيه في کبیا ولا ت 
عطائها. وهي بوجه خاص لا تكتب من فكرها ما تكسب. وما هي في ذلك بغافلة عن 
حالهاء ولكنها عجزت عن اسثدراك الأمر. وريما يعود بعض ذلك إلى بؤس الكسب 
والحوار والتحرير الفكري في السودان عامة. وذلك أن السودان ن يتعرض لتحديات 
ثقافية حادة تحفزه إلى المحاورة الفكرية الكثيفة» . ولكن هذا التعليل ليس دقيقأًء لوجود 
حركات مثل الجحمهوريين اتباع محمود محمد طهء والشيرعيين إلى حد ماء كانت تنتج فكريً 
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السبب الحقيقي لجدب الحركة الفكري» هو غلبة ايديولوجيتها البراغماتية» أي 
العملية النفعية. لذلك ل تكن مهتمة بالفكرء بل بالعمل - على الأقل كأولوية - خاصة 
أن العمل يقاس بنجاحه والنتائج التي حققهاء» وليس بعقلانيته أو أخلاقبته المطلقة. ويقول 
زعيم الحركة بلا مراربة أو تردد: «فالحركة الإسلامية بأثر من بيئتها تنشط نحو الفعل 
والتجريب أكثر منها نحر التنظير والتحرير. وقادتما أهل ثقافة وإدارة وسياسة أكثر منهم 
أهل علم وتفكر وتأمل. ولئن كسبت خطاً من الفكر سلمها من خاطر الإقلاس الفكري 
وكفاها رشاداً في البدف واتحاداً فى الصف وتجرداً من الهوى وتجدداً في المسيرء فإن 
امرازنة القريمة فبها بين الفكر والفعل اختلت بوضوح» إذ دعتها الضرورات إلى تأكيد 
وجودها فعلاً بأكثر من تأكيد مغزاها فكرأًء وأصبح النشاط العملي فيها هو وجه الدعرة 
وعامل الوحدة ومعيار الكسب الأهم»"“. ويستعمل التراي مصطلحات مثل التنطع 
الفكري والتشقيق النظري» لكي يقلل من أهمية الجدل الفكري والتعمق التظري. ومن 
الواضح أن الحركة تجنيت إعمال الفكر والنظر خشبة الاختلاف والانقسام» واكتفت 
ببرنامج سياسي عام يجمع أكثر ما يفرق. وعلى رغم أن البيثة الأرل للحركة كانت بين 
التعلمين والطلاب إلا أا م تؤسس تقاليد لمدرسة فكرية إسلامية جديدة. هذا لا يعني 
عدم تأسيسها مدرسة حركية - تلظيمية جديدة لها تأثير واضح من محيطها العرب - 
الإسلامي . لذلك نم ترودنا الح ركة الإسلامية السودانية بمفكرين إسلاميرن معتبرين» وبقي 
الشيخ حسن الترابي - كما يدعوه أنصاره ومعجبره - المنظر والمفكر الأوحد للحركة طرال 
السنوات الماضية . 

يغلب على الترابي توجه السياسي العملي حتى حين يجاول أن يظهر جانب المفكر 
النظري» وقد يرجع ذلك إلى عحاولته تأكيد مرونة الحركة في السياسة والفكر. يضاف إلى 
ذلك تکوینه کقانوني»› ولیس كدارس فلسفة أو علوم سياسية أو علم اجتماع » والمعروف أن 
فكر القانرتي ينحصر في الوقائح والبينات» وبالتالي يميل إلى واقعية أكثر. كذلك كما يعطي 
القاضي حيثيات لاحقةء احتاجت مواقف الترابي والجبهة إلى تبريرات وتسويغات تشي بعدم 
التفكير جيداً ومقدماً في النتائج . ونجد في ذلك بعض جوانب البراغماتيةء إذ لا يشترط 
وجود رؤية شاملة أو تصور تنسق معه الأفعال التي تكتسب مضمونا لاحقاً. ونفترض أن 
شكل التنظيم هو الذي أثر في مجمل فكر الحركة الإاسلاميةء لأن العمل الحبهوي يتطلب 
بالضرورة - تلك المرونة التي تسيطر على تفكير الحركة وخطايها. لذلك انعدام الصرامة 
الفكرية وعدم الدقة في تحديد الفاهيم هي شروط ومقدمات للمرونة التي يمكن أن تسمى 
أيضاً الواقعية أو العملي - النفعي أو المصلحة. .. الخ. نحن ۔ باختصار - حیال فکر باي 
خلف الحركة السياسية ليضفي عليها المشروعية والعقلائية بعد أن تكون المواقف قد اتخذت. 
مثل هذا التمهيد ضروري قبل الدخول في تحليل أفكار الترابي التي يتوجب فهمها في سياق 
الناسبة أو ارقف إذ كثيراً ما تتغير إلى درجة التناقض» لأن الرؤية ليست شاملة؛ بل 
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يخضع التحليل دائماً للمرحلية أو الضرورات. 


إن الفكرة المحورية التي تنتظم كتابات الترابي وتمشل البداً الأساسي لكل الأفكار 
الأخرى هي فكرة التجديد التي تنطبق على الفكر والحياة والحركة السياسية وكل مجالات 
الوجود. رلكن السؤال الإشكالي: كيف يرى الترابي تجدد الدين الذي يفترض فيه سرمدية 
ولاتاريخية تمیزه کمتعال عن البشري والزمنى؟ يرى أحد الباحثين أن التراي مهد بكتابات 
دينية بحئة لكي يتوصل إلى فكرة التجديد. ففي كتاب الصلاة طرح اهتمامه الرثيسي وهو 
ربط الدين بالحياةء أي البحث عن جوهر الدين» ثم توجيه الحياة لتعبر عنه. أما في 
كتاب الإيمان» فهر يقرل بوجود منافع دنيوية للعقيدة الدينية أو شمولية العقيدة الدينية 
في تأڻيرها في حياة الإئسان. وهذا التناول يعني أن الدين يتم بالحياة وكيف نعيشهاء 
لأنه لا يوجد في غراغ. وبالتالي تكون الحياة مسرحاً يتحقق فيه التعبير عن العقيدة 
الدينية ء وكآن نقاش العقيدة هو قي حقيقته نقاش كامل الحياة الإنسانية". وهنا يستعمل 
الترابي فكرة التوحيد التي تشكل لديه فهم منهج التجديد في كليته» ولكنها تختلف عن 
العنى السائد في الأدبيات الإسلامية الكلاسيكية» حيث تعني تأكيد وحدة اش أي 
خضرع كل شيء لحبوديته رتنظيم المياة بحسب الشريعة أو القانون الإلهي. هذا البعد 
الذي يزكده المردردي وسيد قطب» ويختلف عنهما الترابي في استعمال كلمة التوحيد 
كمبدا يستلزم التجديد""'. 


كيف يدد الترايي مفهوم التجديد؟ يبدأ من التوحيد وليس الوحدة» حين يشول: 
«. .. إن الدين توحيد بين البعد الأزلي الروحي والواقع الظرفي للمادي» وهكذا كان 
التموذج الشرعي الأول نمطا مثالياً أوجد واقعاً معيناً في عهد التنربل من قيم الحق 
والعدل الخحالدةء وهيأً بذلك منهج العبادة الأمثل له . ومع مرور الزمن وتعاقب الأجيال 
بعد أمة الخطاب المباشرء تتبدل الظروف التفسية والثقافية والاجتماعية والادية التى كانت 
قاعدة لللموذج الأرل» قيقضي ذلك نظراً رعملا متجدداً لبناء نموذج جديد يوحد العنصر 
الشرعي الخالد في الواقع الظرفي الجديد. فيضاهي النموذج الأول في مغزاه الديني»'“. 

تقوم فكرة الشجديد على المعادلة الصعبة التي تريد أن تزاوج أو تقارب بين الثابت 
والمتغير» الأزلي والتار يجي › المثال والواقع» النسبي والمطلق» الإلهي واليشري. ونجد أن 
التراي في هذه الآراء أقرب إلى الوضعيين أو نظريات علم اجتماع المعرفة؛ حين ججعل 
الفكر الديني مشروطاً بالواقع والتغييرات الاجتماعية والتجارب أو ما يسميها الابتلاءات . 
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ويرى ضرورة أن يعي الفقهاء ورجال الدين هذه العلاقة بين ثبات الدين وحركة أو مرونة 
لواقم والأحداث . ويقتضي ذلك الاجتهاد المستمر. يقول: اوسن الأمراض التي ت 
أهل الدين أن بخثل عندهم هذا الترازن الدقيتق بين عدصري الثبات والمرانة . . وأصل تلك 
العلة أن ينشأً فقه الاجتهاد في جيل من المؤمنينء فإذا أورثه جيل آخر اتخذوه تراثا معظماً 
يتورعون عن النظر فيه نظرا ناقداً. فإذا كان الفقه الموروث تُر المعاني كثيف الفروع كان ذلك 
أدعى لأن يستغني به الخلف عن الاجتهاد الجديد. وهكذا ينضاف ما هو من وضع البشر 
إلى ما هر حكم الله توقيراً للسلف الذين وضعوه ه ومراعاة لتفرعه عن أصول الدين» فيلتبس 
ما هو ثابت من الدين بما هر طارئ ويضيق من مبادئ الشريعة ما هو واسع ويتحجر ما فيه 
ملينة لموافقة أطوار الحياة . ويترتب على ذلك أن يتخلف الفقه عن حاجات العصرا"'“. 


تكمن إشكالية أفكار الترابي في تحقيق هذا التوازن الدقيق بين الوحي والنص من 

جهة» وار رالواقع من جهة أخرى . يستنجد بشاموس من مفاهيم يستعملها من دون 
تعريفها أو تحديدها اصطلاحياًء فهو يكتب عن تجديد الدين أو.الفقه أو الفكر الديني أو 
التجديد الديني . وتتداخل كلمات اتدين! وافقه» وافكرا وادين!› وتستخدم في سياقات 
ختاشة . فهر مجد حرجا أحياناً في الحديث عن تجدد الدينء غا يعني ضمنياً التقليل من 
ثباته وتعاليهء لذلك يقضل مفهرم الفکكر الإسلامي. يطرح التراي تساؤ لات لتجنب احرج 
على رغم أا غير كافية معرفياً ومنهجيأء يقول: «الفكر الإسلامي . . . هل يتجدد؟ أليس 
الدين هدياً أزلياً خالداً لا مكان فيه للتجديد؟ بلى. . . الذي يتجدد ویتقادم ويبلى إتما هو 
الفكر الإسلامي. . . والفكر الإسلامي إنما هر التغاعل بين عقل المسلمين وأحكام الدين 
الأزلية إلخالدة»""'. ولكنه في امقام نفسه يكتب عن دواعي التجديد الديني» وليس 
الفكر الديني» ويلجأ إلى تقسيم بجعل بواسطته للدين ثرابت ومتغيرات ظهرت عبر 
الرسالات التي تنسخ وتطور الدين. أما الإسلام» فقد كان ختام الرسالات واكتمال 
التنزيلء فكيف يتم التجديد؟ يرد بقوله: «فبعد تام الملة وختام الرسالة لم يعد نسخ 
الشريعة من خارجها وجهاً من وجرء تجده الدينء بل انحصر التجديد الديني في وجهين 
اثئين من داخل الشريعةء أسمي أدناما إحياء رأقصاهما تطريراً للدين» وأرى التجديد 
الأكمل ما اشتمل الوجهين جيعاه“'. وهذان الوجهان للتجديد: الاح والتطريرء لا 
يژدیان بالضرورة إل خط صاعد متقدم يسیر فيه التجديد الديني و أو الفكر الديني؛ بل 

هناك دورات تصعد وتهبط» أو تطور دائري إن صح التعبير. ومشل هذا التحليل يفسر 
ا رالانتکاسات التي مرت ہا المجتمعات أو الأمة اللاسلامية» والتي یری اترا آن ان 
سببها الترقف عن التجديد من خلال التفاعل مم الأصرل الخالدة والواقع في الوقت 
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ما هم في موضرع الديمقراطية والحركة الإسلامية هو كيف تم ترظيف فكرة 
التجديد في إدارة التنظيم» وفي اتخاذ المواقف السياسية؟ بل يمكن أن نجازف بالقول إن 
الحافر السياسي هو الذي أدى إلى البحث عن أسس فكرية - دينية للممارسات السياسية . 
الترابي في نظرته التجديدية يستعمل كثيراً كلمة الفقه» وهي في استبخدامه ذات محمولات 
حركية وسياسية عملية» فعلى سبيل الثال» يكتب ويتبحدث عن الفقه السياسي وفقه 
الضرورة وفقه الأرولويات» وفقه المرحلةء وفقه الحكمة»ء وفقه الصحوة التوحيدي› وفقه 
سنن التغيّر والمدافعة» وفقه الأحكام» وفقه الواقع . عدف كل هذه التسميات إلى الاعتماد 
على مرونة كبيرة ومطاطة تساعد على اتخاذ مواقف متغيرة» كذلك ترخصت الركة في 
الجمع بين تيارات فكرية عديدة. وخم م ن أصول الققه تعطي الحق في 
اجتهاد واسع مثل الاستحسان أو الاستصحاب أو الرأي أو الاستصلاح» آي الملصلحة 
المرسلة. ويفقضل الترابي كلمة افقه الحكمة؛ ليصف كل تلك الأفكار التي توج با 
ار کة» لأنها تجمع بين الرية والوحدة معأً. يقول : «وإذا جوز المرء فميز طيغا من آلران 
الفكر وطائفة من مذاهبه تمثيلاً لمدى المرونة في بناء الحركة الفكري» فيمكن أن ياحظ 
اتجاهاً فكرياً أقرب إلى الذرائعية الحركية السياسية ‏ لأنه يقدر ظروف الواقعات وحيشياتها 
وأسہاب المصالح والمقاسد الواردة» ٿم رر في ضوء ق قيم الشرع ومقاصده وأحکامه ما 
هر مقتضاه ني الوقف المين ولو ظا آو ترا ار ري ا 
يقدر الواقع تقديراً» ثم يقومه بالشرع تقويماًء ثم يقضي بالتي هي أقسط وأوفق»*'“. 
ويلاحظ أن مثل هذا الفكر يقوم على تأويل للشرع والنصرص الدينية بجاول أن يلحق 
دائماً بالواقع › وفي هذه الحالة يعني الواقع المقتضيات السياسية. ومن هنا تركزت كتابات 
التراي على ها أسماه: الفقه لا وأفرد لذلك كتاباً علوانه : نظرات في الفشقه 
السبياسي› خص فيه مواقفه الفكرية من قضايا سياسية معاصرة تعلق بالسلطة والشرعية 
والديمقراطية والدولة الوطنية. 


ينطلق الترابي في فكره السياسي من نظرة تاريخية بحتة يظللها طيف ديني أصولي 
شفيف وبعيد» أعئي أنه لا يلجأ كثيراً إلى النصوص الدينية من الكتاب والسنة. ففى 
البداية» يشر بان الققه السياسى نله هو «إضافة متميزة على صعيد بلورة رة سياسية 
تشتق عناصرها سن مدرکات الورحي وتعقیدات الواقع»"'. هذا التوتر بين الو حي 
رالواقع يسود المقه السياسي» فپناك ابتلاءات»› کما يقول الترابي» أو تحدیات تحتاج 
باستمرار إل استجابات دات طابع یتماشی 2 الواقع أو الحداث . وهذه هي تارغية 
وواقعية فكر التراي التي يبحٹ لها عن خيط مما کان واهیاً ‏ ي بطها بال اتالد 
والأزل. يقول فيي صدد تفسير تجاحات الحركة الإسلامية السودانيةء أو بالأصح قد رعا 
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عل الاستجابة والتكيق : «الدين عمرم وخصوص. فالعايير خالدة في الزمن عامة فى 
الكان. ولكنها إذ تتصل بالراقع والزمان العين تتشكل تكليفات عينية ذات صور شتى 
تعبيراً عن الجرهر العام. هكذا الدين واحد والرسالات شتى. وهكذا الرسالة الخاتمة 
خالدة ولكن التدين بها يتجدد في الزمان ويتكيف في الان بما فيها من عناصر ثبات 
ومرولة› فلم يكن القرآن كتاباً مدرلا حلة رأاحدة مبوباً حسب النظر المجرد» ولا كانت 
السنة وصايا مرحدةء بل كان ذلك كله خلال الراقع التارخي السنّي المتطور المتحيف 
حسب ظروفهء دلالة عإ لى ضرورة رتط العام بالخاص» رالأزلي بالنسبي؛ والمطلى 
بالظرف ٩۷۲‏ . انعكس هذا الفهم على تطور التنظيم السياسي للحركة» ثم على الواقف 
السياسية. ٠‏ ویری التراي: «ولعل من آثار اتہاه فكر الركة ز نحر الواقعية والقالة اذه أصبح 
فکراً حرکیاً لا یعنی کثیراً بالناظرات)» ويضيف مۉكداً الواقعية أرلاً عل حساب التأصيل 
الفكري القائم على الدين: «ومن صور المنحى الواقعي في فكر الحركة أا آثرت التفكر 
على التفقيه» شارات على المجادلات. فهي لا تجنح للتشقيق النظري للقضايا الخلافية 
ولا لإلقاء الفتاوى الفقهية الحاسمة» بل تطرح أحكام الشرع كأا خيارات مرازين 
متراجحة ثم تبسط حقائق الواقع بتقديرات استقرائية مرنة» ثم تدير الشورى حول ما هو 
مقحضى الدين في الموقف الراهن أو الأمر الحادث““. تبدو هذه الواقعية في كثير من 
الأحيان وكأنا واقعية بلا ضغاف یمعنی عام وجود معيار محم الأمورء وبالتالي لكل 
ظرف معیار ولکل حادث حدیثه . على رغم آن النسبية مطلوبة» ولكن حين تفقد حدودها 
ار تصع ج لف صح اسييي س فسيية ملكت فهنا يض الشترك والعام الذي تتكون من 
مجموعه أية نظرية أو فكرة أساسية على أساس كريد الأحداث والوقائع . أردت القول إننا 
ا فكرياً متسقاً له منطقه الداخلي الصارم» بحيث نرجع إليه في محاكمة المواقف 
السياسية والتنفليمية لدى الحركة. 


ثاثا : الدولة» الديمقراطية والمجتمع الماني في كتابات المبهة 

إن مرقف الترابي أو مراقفه الفكرية حول هذه القضايا تتشكل أساساً بحسب نظرته 
إلى الواقعية والمراحل وفقه الضرورة التي تبيح المحظورات. لذلك من المهم أن نحدد: 
متى تم تسجيل أو تدوين أية فكرة؟ وما هي المناسبة والظروف التي ظهرت فيها هذه 
الفكرة؟ فالابتلاءات أو التطورات التي عاشها الجتمع السوداني خلال الفترة التي تقارب 
النصف فرن» استوجبت شرولات عديدة فى المواقف السياسية انعكست بالضرورة على بناء 
الأفكار وتكرينها. فعلى سبيل الخال» نلاحظ أفكار الترابي حول الديمقراطية وهو في 
المعارضة» ثم حين يشارك في السلطة أو في فترة التمكن والاستئثار بالسلطة. كما قد 
يختلف في عرض أنكاره حين يخاطب رجال الطرق الصرفية في الجزيرة - وسسط 


۷7 حسن الترابي» في حديث خاص مع تجلة: الحرس الوطني (آب/اغطس ۱۹۹۰)» ص .٠١‏ 
)1۸( التراي»› ار كة الإسلامية في السودان: العطور وا لکسب والنيج ٠‏ ص f*۹‏ 


۳۹۱ 


السودان - أو حين يكون أمام لحنة استماع في الكونغرس أو أمام المؤقر الشعبي العري 
الإسلامي . فالسہاق الاجتماعي والسياسي الذي ترد فيه أية أفكار للترابي محدد مضامين 
هذه الأفكار إلى درجة تل إلى حد التضارب والتناقض» ولكنه يفسر براسطة الحتمية 
التي يسميها فقه الضرورة أر المصلحة. 


هناك شبه إجماع بين الإسلامويين المعاصرين حول حداثة فكرة الدولة في المجتمعات 
العربية - الإسلامية. . ويقام الترابي تفسيراً لهذا النقص في الفكر السياسي الإسلامي يتسق 
مع نظريته للتجديد. ويبدأ بالقول: «الفقه السياسي الموررث يعتبر محدرداً إن نظرنا إليه 
منسوباً إلى اترا الفقهي الزاخر من المجالات الأخرى. ولقد كان وراء ذلك أسباب 
تاريخية لعل أبرزها المفارقة بين تيار الفقهاءء بل تيار الحياة الاجتماعية الشعبية المكمسكة 
بأحکام الإسلام» وبين مؤسسة الدولة التي انحرفت إلى حدود معينة عن هذا f‏ 
خاصة بعد الصراعات الدامية التي جرت في وقت مبكر من التاريخ الإسلامي»* 
ویری أن إشكالية الدولة ومژسساتها طرحت في العف الثاني من القرن التاسع عشر 
ضمن مسائل الفكر الإسلامي الحديث. ويربط ذلك براقع معين هر ضعف الخلافة 
العشمانية التي لم تعد قوة توحيدية للمسلمين وأصبحت مهددة من قوى الاستعمار الغربي. 
وقد حاول الكثاب والمفكرون الإسلاميون الاجتهاد بقصد تكييف الراقع الجديدء فهرعوا 
إلى كتب التراث بحا عن نظرية إسلامية» كما انتشرت مفاهيم مثل أهل الحل والعقدء 
البيعة› "الشررى › والخاكمية. . . الخ . يشت التراي تجاه هذه الحارلات ناقداً: «ولکن 
هذا الأدب الإسلامي الوفير حول قضبايا السياسة ل یرس بعل عل نظرية متكاملة تعد 
الإنسان المسلم بالمغاهيم الأساسية والأدوات التحليلية التي يستطيع من خلالها أن يجيب 
عن الإشكالات الظرية والعملية التي تثيرها الممارسة السياسية في مجتمعات المسلمين» بل 
نستطیع أن نقرل إن المغاهيم التي ولدها الأدب السياسي الإسلامي الحديث يغلب عليها 
آن تكون مفاهيم سكونية لا تستوعب الحركية التي تتميز با الممارسة السياسية في آبعادها 
فاطبةا' ". ثم يحدد خطوات النهج الذي يمكن الحركة الإسلامية أن تسلكه للفهيء ‏ 
لححقيق أغراضها السياسية» ويطلب الجمع ب بين المنهج الأصرل والطريقة التحليلية» أي 
النص الديئي رالواقع . ويؤكد على الحاجة إلى «الاجتهاد بروح راقعية كما يقتضيها 
الدين؟. ويرى أحد الكتاب أن التراي ‏ يأت بجديد» فهذا المطلب» بل والممارسة 
الاجتهادية نفسها ظلت حية طرال التاريخ الإسلامي. فالترابي جزء من الخطاب الفقهي 
الألوف» ویتساوی افي عمله مع عمل الفقهاء الأصوليین» بل ویدخل تجديده ذ فى المنطومة 
الفقهية الأساسية وتصبح الأصول هي ذاتبا: القرآن والسنة والاجاع والرأي. ذل یکمن 
الخلاف في أن فقهاءنا الأوائل اطروا هذه السائل لمجتمع قائم» أما الترابي فنظر لجتمع ما 
زال غير قائم. لهذاء تحولت المذاهب الفقهية الأساسية إلى قوة تأسيسية لجاع الأمة 
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عليهاء ولكن طرح الترابي» ربسبب عياب الأمة كموجود سياسي» يودي إلى الفوضى في 
المفهوم والممارسة» وربما يسو الاستبداد والتكفير والتجهيل > وما إل ذلك ما قام بد 
أسلافه ؛ ګالمردودي رقطب»'. 


يعتبر الترابي السلطة السياسية وأخطر الابتلاءات أو التحديات التي تتعرض لها 
الجتمعات البشرية عمرماًء والدين عا ل وجه الخصوص يظل الأكثر حساسية لتحدي 
السلطة» والتي تحرفه في أغلب الأحيان عن قيمه الأساسية. يقول في هذا المعنى: 
«رالسلطة السياسية . بما فيها من غرور القوة وشهوة العلو في الأرض وحية الاستكبار 
على الخالق ‏ هي من أكبر ابتلاءات الدنيا داخ الفاتنات على الدين وأول الفاسقات عن 
الشرع . فلا أشد إغواء من طاغوت السلطان أو أسرع إفساداً من سكرة السلطة أو أدعى 
للشقاق من أهراء اللرف»"". وهو هنا يؤكد الطابع الآخلاقي للسلطة» والذي يضمنه 
الدين فقط» فالسلطة السياسية لا بد لها من وازع يعقلها ويعصمها لكي لا تتحول إلى 
غريزة تسلط وبطش . وهذا هو الفرق بين فكرة الدولة الإسلامية وفكرة الدولة المدنية أو 
العلمانيةء ففي الأرل القيمة العليا لاإيمان» وقي الثانية للحرية الإإنسانية. فالنقاش الدائر 
حول الدولة بين التيارات الإسلامية والتيارت الأخرى بدایته هی دییة أو لادينية الدرلة 
ويقبع ذلك الحديث عن جاهلية المجتمعات أو إشراك الدرلةء فالعيار ديئي بحت. لذلك 
ضعفت الدولة الإسلامية بعد الحلافة الراشدة - بحسب التقييم الإسلامي - بسبب 
ابتعادها عن العقيدة الدينية › وپالتال فقدت علاقتها مم جتمعها وشعوما. فهذا الائقطاع 
عن المجتمع يقصد به فقدان الشرعية التي تكتسبها الدولة من خلال صلتها بقيم الدين 
حتی ولو ضصعضف تدین تمع المسلمين» إذ يبقى الرمز الديني هر السند والمرجع. وپفارن 
الترابي بالدرلة الغربية واختلافها عن الإسلاميةء بقوله: «رالدولة الإسلامية تستمد 
مشروعيتها واستقرارها من كرا تقوم بذات قيم الحق التي يؤمن بها المؤمنون» وتعبر عن 
معاي الحلافة والعبادة لله والتعاون قي سبيله. . الدولة في الغرب خرجت من الدين - 
وطدت مشروعية ثيل الشعب»""'. 
يلاحظ أن الحركات الإسلامية المعاصرة اختزلت تدين أية دولة فى سن قرانين 
الشريعة الإسلامية ار حتی جرد تطییق الخدود. . ومن المغارقة أن الحركات الإسلامية تقد 
بعض غالفیپا عل أساس آم يقصرون الإسلام عل تطبین ادود فقط › وېملون 
الجوانب الحضارية لاإسلام» والتي تشمل السياسة رالاقتصاد والعلوم. رلکن الراقع هر 
أن الإسلامويين أنفسهم هم الذين يمللون لأي نظام حكم يعان تطبيق الشريعة مهما كان 
مضمون السلطة التي يستند إليهاء مثال ضياء الحق في باکستان والنميري في السودان. 
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كانت النتيجة بة هي أن تطبيق الشريعة اصح اولویة تتقدم شرط الديمقراطية. لذلك يعتبر 
وتچ من ا فجوة بین اكام رالحکومین پسیب حجب الشريعة. زیری ا تمطابقا 


اال الراشد» حيث كان أولو الأمر انتاج اتحاد وثيق يجيه ولاء وحب وطاعة 
وده بیع سباسية متمق عن راان وإجاع!. 

۲ وخلف الأمر «الأسر التحكمة رالسلاطين الذين يلون السلطة عن وراثة أو 
استلاباً! . 

۳ - المستبدون والديمقراطيون الوطنيون ‏ كما يدعوهم - ويعتبرهم سواءُ في آم 
يعطلون الشريعة الإسلامية» التى كانت حين سادت ثل مدى واسعأً من الديمقراط ' 
وحكم الشعب المباشرا. ويلاحظ أنه ربط الاستبداد بالفئة الأخيرة فقط؛ وذلك لعدم 
تطبيقها الشريعة التي يرى فيها الديمتراطية المرجرة مهما كان العيب في أصل ولاية 
الحكام؛ «فالشريعة تانون المجتمع - كل حكم مفصل فيها يعبر مباشرة عن إرادة شعبية 
مؤژمنة ويطبق تلقاءُ لا يشوهه عيب الإجراءات النيابية» ويضيق مدخل الهوى في تصرفات 
الحکم ومدی ا الرعية»" . وعلى رغم التأكيد على أن الشريعة تحقق 
إقامة الدين ووحدة المسلمين» لا أن التغيرات العا صرة تعلي من قيم الديمقراطية وحقوق 
الإنسان. كما مجادل الكثيرون باک درلة قمعية تسلطية حديثة في إطار 
الشريعة الإسلامية وتبرير تسلطها باسم الوحدة والدين". ولذلك نجد أن الترابي اهتم 
بموضرع الشورى وعلاتتها بالديمقراطية. 

تتمحور مناقشة الترابي الديمقراطية حول أصل المفهوم وإمكانية نقله إلى البيئة 
لإسلامية» ثم تاريخ الديمقراطية في أرروباء وبيان شمولية مفهوم الشورى مقابل 
محدودية الديمقراطية. هناك سزال أساسي يبق كل التفاصيل الأخرى وحو: هل يمكن 
ستعمال مصطلح الديمقراطية کبدیل أو مرادف للشورى من دون تحفظ وحساسية ؛ یکتب 
لتراي عن وجوه استعمال السلمين لأي مصطلح سياسي أوروبي مشل الديمقراطية : إن 
للغة أداة للاتصال والتفاهم؛ ولكنها قد تنقلب أداة لسوء التفاهم لأن الكلمات لها من 
رراء المعاني الأساسية أبعاد اجتماعية تعلق بها من عرف الاستعمال الخاص في كل بيئة 
اجتماعية » ومن تطورات ذلك الاستعمال التارنخية» ولها وراء ذلك ظلال نفسية لدی کل 
متكلم وخاطب»". وينطبق هذا على كلمة ديمقراطية التي ارتبطت ها مجموعة من 
المعاني والتصورات والتغيرات التارخية» ما لها أكثر من دلالتها ومسناها الحرفي . > یری 
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أن اللغة في كليتها سلاح في صراع اسلمضارات » لذلك يفرق بين اللغة الوائدة والمغاهيم 
الأجنبية التي يتعامل معها السلمون وهم في حالة ضعف وانحسار أو في حالة قرة 
وانتشار . لذلك عندما كان المسلمون يسودون وحضاريم في وض فقد حدث توسع 
إسلامي على حساب الثقافات الأخرى المجاورة مثل الفارسية والرومانية والإغريقية› 
وذلك لقدرة المسلمين على تييز العبارات والمفاهيم القادمة من الخارج وقحیصهاء حتی لا 
يغلب عليه بالغرو الثقافي. ولكي يبرر الترابي التأثير والتأثر في العصر الحاليء والذي لا 
نستطيع مقارمته في العام الذي أصبح قرية صغيرة فعلاً من خلال وسائل الاتصالات 
والمواصلات؛ فهو يعتبر الصحرة الإسلامية الراهنة دليل مضة وقوة للمسلمين» مما يسمح 
لهم بالتعامل مع المفاهيم الأجنبية من دون تحفظ أو خرف. يقول: «فالإسلام الناهض 
المح اليرم يستصحب فتحا وتمدداً لخوياً» إذ تيا وتعمر العاني في الكلمات التقليديه 
لاٍسلام؛ ویتسلی له آن يستوعب الكلمات الأجنبية» ریغلب عليها أهلها ويضفي عليها 
الظادل الاسلاية ويسخرها لعبادة الله سبحانه وتعالى [...]. ومن هنا يتمكن السلمرن 
مغلا إن قامرا بقرة وثقة وتركل أن يصادروا كلمة ثورة وكلمة ديمقراطية وكلمة 
اشتراكية»"" . :وهکذا نلاحظ أن الترابي بطريقته المعهردة في التعليل والتبرير» وفي 
حاولاته المستمرة للتجديد» قد وجد لمصطلح الديمقراطية موقعاً في الفكر الإسلامي 
الحديث. وهر لا يصر على كلمة الشررى ا لى الأقل في فترة كتابة هذا المقال قبل عام 
٥۵‏ _ لأنه يعتبر أن المعاني أهم من المباني» وأن العبرة ليست بالصور والألفاظ وإنما 
با معاي والمقاصد. 


يعقد الترابي مقارنة بين مضمون الشورى والديمقراطية» ولا جد اختلافاً كبيراً في 
المعنى أو المتصد» وهو حكم الشعب. فهو يرى أن الإسلام طبّى جوهر الديمقراطية حين 
اشترط بيعة ولي الأمر» وحين قال بالإجماع في الأمور الغقهية. ومن خلال المقارنة يتضح 
أن المسلمين لو تمكنرا من تأطير الديمتراطية دينياًء فإنه لا تبقى هناك أية مشكلة. فحتى 
الأصول التاريحية للمفهر م يمكن تجاوزها حين ندرج الكلمة في سياق الدعرة إلى 
الإسلام» ولمیا کا قول س با التصورات الإسلامية -حتی تسلم لله رتکون أداة تعبیر 

عن المعنى المقصود بكل أبعاده وملازمته الإسلامية". ويقدم عرضاً للفروق بين 
الديمقراطية الغربية والشررى› أو الديمقراطية في السياق الإإسلامي بحسب تعبیره 
الخاص - إذ يظهر لنا كيف يطابق بين المفهومين. وأول الفروق هو أن الديمقراطية في 
امفهوم الغربي تقارس غالباً في سياق حكم لا ديني. ويرجع الترابي ذلك إلى أن الغربيين 
ايظنون أن الحكم الديني يضفي على الساطان هيبته وقداسته» ويمتعه بحق إلهي في 
السلطة المطلقة» أو أنه يتيح لفثة كهنوتية أو هيثة كنسية أن تحتكر من دون الناس الصلة 
بال والشرعية الصادرة عنهاء فتصادر حرية الرأي والعلم وتحرم حق الخلاف فتجعله كله 
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ردة وكفراً وفتناً وحروباً دينية. فسداً لكل ذريعة إلى طغيان الحكام أو رجال الكهنوت 
باسم الدين وتأسيساً للحرية والتسامح والسلام؛ قامت الديمقراطية الغربية جلها على 
أنقاض الدين؛"". والواقع هو آن الديمقراطية الغربية ليست صراعاً مع الدين» رالدليل 
على ذلك وجرد آحزاب ديئية واستمرار الكثيسة في القيام بدورها الحدد. ولکن تم فصل 
الدين عن الدولة والسياسة» وذلك كضمان للحريات من دون تدخل من أي جهة تذعي 
سلطة مقدسة تعلو على السلطات الأخرى. وأما عن الشررى أو الديمقراطية في 
الإسلام» فیژکد التراي : ولا جال بالطبع في الإسلام لحكم شعبي منقطع عن معاي 
الإيمان؛ لن الدين الإسلامي دین توحيدي حيط بالٰياة ويضفي عایها جمیعاً معن العبادة 
وینظمپا بشريعة ة شاملةء لا تفرف بين سياسة ودين أو حياة عامة وعخاصة. فاطروج 
بالديمقراطية من الإطار الديني إلى إطار سياسي بحت» ردة وضرب من الإشراك لأنه 
يشرك إرادة الشعب مع خالقه» كما أشرك الذين شاركوا بين قيصر أو الأحبار والره ان 
واش ۳ والفرق الثاني الذي یورده هر أن الشورى في الإإسلام اليسث #ارسة سياسية 
معزولة وإنما هي نظام حياة. والفرق الثالث هر أن السيادة في الديمقراطية الغربية تستند 

في النظرية الدستورية إلى الشعب بواسطة مجلس تثيلي. وسيادة الشعب في الإسلام ليست 
مطلقةء فهي مقيدة بالالتزام بالشريعة. والغرق الرابع هو أن الديمقراطية الغربية تنطروي 
على طلاقة الهرى راش السياسية من قيرد الأخلاق» ولكن الديمقراطية في الإسلام 
(أو نظام الشورى) لا تنفصل عن الدين» ومن ثم تظل مؤسسة على رقابة المسؤولية أمام 
الله . والفرق الخامسس أن ديمقراطية الشورى أدعى إل ضمان وحدة المؤمئين من ديمقراطية 
الغرب لقائمة على رأي الأغلبية عوضاً من الإجاع'". 


جاور التراي التاريخ الأورويي من موقع تفرق رأسبقية الإسلام في كل العصورء 
لأنه حتى في حالة تدهور الدولة تبقى القيم خالدة وصالحة لكل زمان ومكان وفقاً للنظرة 
الدينية اللاتاريخية . ويرجع بعض تطورات أوروبا إلى أصول إسلامية أو Ss‏ القياس 
في البحٹ عن علاقات بين الوسلام والحضارة الغربية . فعلى سبيل الخال لا يريد التراي 
أن ينسب فضل التشريع للديمقراطية إلى أرروباء يقول: اكان كل الذي عرفه التاريخ 
الأول من الديمقراطة المباشرة وغير المباشرة» تمارسات سياسية لم يستوعبها تنظیر دستوري 
إلا في ناية القرون الوسطى» حيث اكتشف الفكر الأرروبي قاعدة دستورية يعبر سا عن 
أساس نظري للديمقراطيةء» وأحسب أم إنما تلقوا النظرية التأصيلية للديمقراطية بأثر 
الاتصال بالفقه الإسلامي السياسي . ركان ذلك الفقه قد عرف جوهر الديمقراطية أو 
حكم الشعب يوم عرف المؤمنون الله سبحانه وتعالى» وعرف علوية شرعه» ثم عرف آم 
يستوون پعبادة الله ویتولون الحلافة في الأرض»› فما قرره سوادهم الأعظم صدوراً عن 
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الإيمان بالشريعة كان أعلى مما يقرره فرد أو فثة من دويم. فكان الإجماع عند المسالمين 
هو أصل السلطة الأرضيةء وإن کان بإيمامم يتبع الشريعة» وكان أصل العلاقات 
السياسية هو عهد الولاة بين جماعة اللسلمين» كما كان أصل إسناد السلطة لولاة الأمر هو 
عقد البيعة السياسيةا"". وهذه هي التسمية في القرآن والسنة والفقه» ومصطلح لمق 
يتكرر كثيراً في معاملات الجتمع» وأشهرها عقد البيع. ويظن الترابي أن هذا المفهرم 
وجد طريفه إلى الغرب» كما رجد كثير من المفاهيم اللإسلامية الديئية والسياسية» وحتى 
العلمية» سبيلها إلى الفكر الأوروبي. وقد تكون فكرة العقد الاجتماعي قد جاءت من 
هذا المصدر الإسلامي الذي يعتبره كعقد مشارطة ومعارضة ومساومة بين الحاكم 
والمحكومين؛ وفي ما بين المحكرمين. 


يربط الترابي بين ديمقراطية وعقلانية السلطة السياسية وبين الإيمان والوازع الديني 
والأخلاتي . فالدولة تكون مطلفقة وغير محدودة ولا مسؤولة حين تضعف في المجال 
السياسي معام الإيمان بالرب الأكبر والشريعة العليا. كذلك تتوقف الدولة عن أن تكون 
عبادة لله وخدمة لعباده _ كما يقول الترابي - بل تصبح اعارا في الأرض واستكباراًء بل 
تألهاً وفرعنة» تمدها العقائد السياسية الوضعية بنظريات السيادة إ لطلقة رالعصمة 
والحصانةا. ويعتقد بأن الغرب حاول أن يستدرك عواقب البعد عن الدين الناجم عن 
صراعه مع الكنيسةء فاخترع عقيدة القانون الطبيعي والعقد الاجتماعي ليضبط الدولة ا 
تعاظم دورها في الغرب عامة. أما بالنسبة إلى البلاد الإسلامية» فقد كان تسلط الدولة 
أقل» ويرجع ذلك - وفق تحليل الترابي - إلى أن السلف ببقية من تدينهم كانوا مدركين 
حطر السلطة غير المشروعة والدولة غير العابدة» فجردوها من آليات الطغيانء آي من 
سلطة الأمر التشريعي المتجبرء» ومن سلطة الوضع الضريبي المستغل". وحتى أفكار 
مثل حقرق الإنسان ليست ججدية في الخروج من أزبة إلحرية والدولة المطلقةء حين تكون 
غير مؤصلة على الأصول العقدية» خاصة أن النشأة كانت فى بيئة استبداد مطلق. ويرى 
الترابي أن حقوق الإنسان تقوم على «مذهب اعتقاد بالإنسان المطلق الذي تحق له الحقرق 
كاملة دون الواجيات؛ وتحل له منم الإباحية الشاملةء ولا حجة عليه من رب معبودا. 
ويهاجم الحرية الوضعية التي يعبر عنها مذهب حقوق الإنسان من منطلق أخلاقي يبعد 
عن السياسة التي بدأ منها النقاش . فهر يرى أن الإنسان الأوروبي قد التمس حريته من 
قيد ظرفي معين ليتورط في وطأة قيد آخر: من الكنيسة إلى الدولة المستغلةء ومنها إلى 
الطبقة المستغلة» ومنها إلى الشهوة ة البهيمية يتمتع ويأكل كما تأكل الأنعام وينحط من مقام 
الإنسانية الكريم”“. ونلاحظ أن الترابي ابتعد عن نقد الآليات التي قد تضمن عدم 
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أستداد الدولة واستغلالیا لسلطتها المطلغة إل نقد السلوك الشخصي للأفراد» یٹ اط 

بین الحریات السياسية والانحرافات السلوكية التي ة قد تىجم عن حرلات لقافية وافتصادية . 
اجتماعية. وهذا هو الغطأ الذي يع فيه الإسلامويون باستمرارء إذ افترن في أذهانہم 
الإنسان الحر بالإنسان المنحل» وكأن الحرية رديفة للانحلال واللاأخلاق. 


تنعكس مسألة المرونة والمراحل على تفكير الترابي من خلال تباين مواقفه الفكرية 
بحسب التطورات السياسية الخاصة بحركته. فثد تخير موقف الحركة وزعيمها من 
الديمقراطية والحريات حين وجدت نفسها تحكم وتتاج إل سلطة مطلقة لضمان التأييد أو 
إسكات الخصوم. وهنا يظهر مرقف جديد يثوم على التغيير الشامل للمجتمع رلا يفصل 
بسن الدولة ولمم المدني. وعلى رغم أنه يبدو ظاهریاً وجرد تقسيم للعمل رإعطاء درر 
تهات والمؤسسات غير الرسميةء إلا أن ميمتيها هر إکمال سر دور الدولة في إحكام 
سلطتها لضمان وحدة الأمة عا لى هدي تعاليم الدين. وهناك مثال جيد يوضح هذا الدورء 
وهو سات الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر التي يمكن تصنينها من تاحية الشحل 
كمژسسة جتمع مدن أو تنظيم شعبي طوعي» رلكن وظيفتها مساندة قدرات الدرلة في 
فی «النظام» ‏ کما تراه الدولة - باستعمال وساتل عنيفة ومهينة أحياناً. إن التركيز على 
تغيير المجتمع أو عودة الدين إلى حباة الناس» قد يتطلب رسائل غير ديمقراطيةء رقد 
يلغى المجتمع المد المختلف رالمراقب لتغول سلطة الدرلة» وقد تنتهاك الحريات الغردية. 
هذا هر نخطر الدولة الدينية لأا تؤمن بمثال أو يرتوبيا تحاول إعادة تشكيل الواقع 
بحسب عناصر هذه اليوتوبيا. ويدعر الترابي مثل غيره من دعاة الدولة الإسلامية إلى 
الوحدة في المجتمع الإسلامي على حساب أي تعدد أو تنوع» أو ما يسميه الصراع. 


٠‏ يمرحل الترابي موقفه من الديمقراطية بحسب تطرر الدعوة وقلها في ميزان الةوى 
السياسية . وعلى رغم اللغة السياسية المبهمة عمدأًء والتي تخفي أكثر ما تفصح» إلا أنه 
یمکن أن يستشف كيف تتعامل السلطة السياسية الإسلامية العاصرة مع اليمةر اطية 
راقعياً. يقول الشرابي: «وإذا بلغت الدعرة وصدق الحهاد» فإن حركة التغيير الإسلامي 

تفضی إلى التمكن في الأرض. حیثٹ ترتفع الفتنة وتنفح الحرية ويسر السلطان لإصلاح 
التمكن في الأرض»› ویسخر السلطان لإصلاح الواقع بحكم الله . ولکن القتال ليس 
لازمة مطلقة لكل تكن بسلطان الدين في الأرض. . مهما كان الجهاد عمرماً لريماً 
للدعوةا. ويمضي ليۋکد دور السلطة في إحداث الشغيير: إذا كن أهل الدين في 
الأرض يسراً أو قسراً فإهم يمضون في تزكية المجتمع بالدعرةء لكنهم يضعون قرة 
السلطان أيضاً لتغيير الواقع وإنفاذ حکم الله قانوناً وسیاس ةا . . ويظهر من عرض قضایا 
الأرلويات في منهج التنفيذ» أن الحركة الإسلامية وزعيمها يعولان على قوة السلطة في 
الأسراع بتطبيق الشريعة لأن التدرج قد يكرن ذريعة وحيلة لا حكمة» يراد بذلك 
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التسويف والتربص. وينسحب الموقف نفسه بالسبة إلى خيار تقديم التريية الألخلاقية 
الاجتماعية على الإصلاح التنفيذي بقوة السلطان. وهذا نقاش قديم في الحركةء أما الآن 
والحركة قد منت فإن رأي الترابي أصبح واضحاً وقاطعاً لأنه بتحدث في مرحلة 
جديدة وختلفة: «.. . أما أكثر الذين ينادون بالتربية دون القانون بحجة التمهيد والتوفيق 
فإنما بريدون ا حافز القرآن من الاستنصار برازع السلطان وعزل الدين عن الحكم 
ولا خير في تربية مزعومة تعطل الحكم بما أنزل الله». ويضيف في الاتباه نفسه الداعي 
إلى تقديم دور السلطان أو السلطلة: ولا معني بل ل صدق»› في زعم من يزعمون 
ضسرورة البدء دمقأاصد الدين ثم يردوا لل عموميات من الشورى والعدالة وكرامة 
الإنسان»"“. ویستعجل التراي قيام حکم إسلامي٠‏ وهنا يعني ادود الشرعية فقمل» 
فهو يفول بان نحکم بالإسلام ثم نفكر في تطرير السياسة الدينية وتجديدهاء أي کأنه 
بالتجريب والخطأء غا لا يصح في المجتمعات الإنسانيةء وقد يصح في المعامل 
والمختبرات وعلى كائنات أخرى. فهو يرى أن «من الحيل الشائعة لتعويق إقامة النظام 
الإسلامي الاعتذار بضرورة التمهيد لها بإجراء دراسات عميقة حتى نتبين مقتضى الاين 
فنطبقه حکیماً غير معیب» مراعاة لخطر الدين ووقاره وعدم اقتحامه بعصوية » وحذراً من 
تشويه الإسلام والتنفير عله" . ويرى بأن يعمل المسلمون بقدر ما علمواء ومن خلال 
الحارلة يمكن أن بجودوا تطبيقهم . هذا تفكير خطرء وقد أدى مشل هذا التجريب في 
حالة السودان مذ استلام اللإسلامويين السلطة في حزيران/ يونيو ۱۹۸۹ إلى قدر كبير من 
التخبط والارتباك والعشرائية في إصدار القوانين والقرارات والسياسات غير المستقرة. 


لقد أفصح الترابي عن موقف واضح يتحفظ فيه أو يرفض الديمقراطية تحت 
مسببات فاسفية أو فقهية» وقد تزامن هذا الموقف مع وصولهم إلى السلطة وسعيهم 
لیت هذه السلطة بكل الرسائل اكاحة. . ورد سؤال فى مجلة يصدرها مركز دراسات 
الإسلام والعام موجه إلى الترابي: لقد دافعت طرال العقود الماضية عن فكرة النظام 
الديمقراطي وقضية الديمقراطية في الحكم» هل تغير موقفك من هذه المسألة أم لا؟ وما 
هو انعكاس ذلك على تجربة الحكم الإسلامي في السودان؟ يرد التراي على السؤال: ٠‏ 
هدف الفكر الإسلامي والحركة الإسلامية هر العودة بالأمة إلى نقاء الملجتمع الإسلامي 
الأول والانتقال بها من التمزق والشتات إلى الوحدة والانسجام. ورذ الخلق عن كل ما 
يمكن أن يفتنهم من متعلقات ليتعلقوا بال سبحانه وتعال» ورد القوى الحباينة إلى الله 
سبحانه وتعالى وإلى هدي الدين» ورد نسبية الظروف والأمكنة إلى الأزلي المطلق 
الحالده"“. إن فكرة الوحدة التي تتردد في كتابات الترابي وغيره» لها أولوية في الفقه 
السياسي الإسلامي الحديث. وتقدم على الديمقراطية وعلى التعددية التي تفسر أحياناً 
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كمقابل للانقسام والتفتت والتشرذم. لذلك يرى أن الإسلام قائم على الوحدة والتوحيده 
بينما الغرب قائم على الصراع في كل الات الحياة» في المسرح وفي الاقتصاد» وفي 
العلاقات السياسية والدينية والدولية. وهذا الصراع الطلى الخالي من عوامل الترحيد هو 
الذي آنتج في بعض صرره الصراعات الزبة. ويصل الترابي إلى ما يسميه النظرية 
الترحيدية السياسية التي يعبر عنها نظام يقوم على الإيمان كبذاية لسيادة الشريعة كدستور 
في الحياة السياسية العامة . كذلك يقرم عل الحرية وهي تعني هنا العبودية لله وحده وألا 
يفتن الإنسان بعصبية لحزب أ ار ت نلاحظ أن أشكال الديمقراطية المعروفة مرفوضة 
في هذا القصور خشية الانقسام. والاختلاف» لذلك يعود الترابي لكي يؤكد على الشورى 

في التجربة السردانية لتجنب التعددية الحزبية المصطرعة - كما يقرل - والدكتاتورية 
العسكرية ونظام الحزب الراحدء يقرل: «والسودان اليوم وهر يتقدم نحو الإسلام» یبدا 
آولاً بإلغاء ما مضى لأن الدين يبدأ بالنفي» ثم يثبت العبادة لله سبحانه وتعالى» لأنه قبل 
الإأيمان يكرن الارتان للمعبودين من دون الله . فالبداية هي تنظيف الساحة وطھهارتہا 
ونفي خبثهاء ثم" الصيرورة إلى ساحة العبادة والتوحيد رالإيمان»"“. 


كانت عبربة السودان راحدة من الابتلاءات ‏ كما يقولون ‏ التي اقتضت من 
الحركة الإشلامية السودانية أن تمارس الأفكاز التي تحدثت عنهاء وبالذات الشررى 
والحرية. . وقد فشلت في تقديم نموذج لدولة ديمقراطية إسلامية حديثة وذلك پسبب 
أولويات الدولة الإسلامية التي تقدم تطبيق الشريعة» ثم پمكن بعد ذلك أن تآي المطالب 
الاقتصادية والسياسية الأخرى. حاول الترابي أن ينظر لغياب الديمعراطية في حكم 
الإسلامرين › وأرجع ذلك إلى اتقالية حکم وال التحديات الخارجيةء غا يقعتضي تشوية 
الحكومة على حساب المجتمع رالأفراد»ء ولكن ينهي إلى أسلة بلا حلول علمية ويہقى 
القسر والقمع : «كيف نعادل بين هذه المعادلة وبين معادلة الحرية والشورى داخل السلم؟ 
کهف مادا بین حن السام في آن یری رأیه وألا تحده دون رأیه عصبية ٠»‏ وبين ضصرورة 
تنظيم الرأي في توجهات حتى يسهل السرار بين توجهات متعددة ولا بختلط الرأي 
کال حل کن ان ع جال اق ست تی لر أحزاب وإل عصبية جديدة مزق 
وحدة الأمةء آم نخشی من ذلك ولا يتآتى لنا - إن بسطنا الحرية ‏ إلا ارتباك وفوضى 
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رابعاً: السلوك السياسي والديمقراطية كممارسة 
في الحركة اللإسلامية السياسية. 

يرى الترابي أن «أول أرلريات السياسة للتيار الإسلامي أن يجاهد لتغيير النظم 
اللادينية الظالةا» وهو يتبسط في أطوار الجهاد والأساليب المتخذة في معارضة النظم 
القائمة . ونجد أن الحركة الإسلامية السودانية من نشأمها وخی وصولها إلى السلطة جربت 
معارسات كثيرة في العمل السياسي قربتها من هدفهاء أ ي الوصول إلى السلطة. ولم تكن 
الوسائل ذات أهمية كبيرة من ناحية اتساقها مع الغايةء لأن الغاية السامية المتمشلة في إحياء 
الدين وتطییق حکم ال کات تبرر أية وسيلة. . وقد کان اختهار شكل العمل الجبهوي 
كما أسلفنا ‏ ليس مرد طريقة تنظيم» بل تعبيراً عن رؤية قفكرية أساسها التجديد 
والاجتهاد والمرونة» أو بالأصح التجريبية والبراغماتية . ومن الصعب أن نتحدث عن 
تطابتق الممارسات والسلوك مع الخطاب والبرامج المعلنة» فهذا وضع طبيعي»ء لأن 
الشعارات والمبادئ دائماً تشقلص أو تتغير عندما تنزل على أرض الراقعم» حتى التعاليم 
الدينية ينطبق عليها ذلك إذ تختلف الوصايا والنواهي التي یژڑمن ہا الإنسان عن سلوکه 
الفعلي» مما اعتبر من أكبر ما يغخضب الله : كبر مقتاً عند الله أن تقولرا ما لا 
تفعلون ا" ولكن في الدعوات والايديولوجيات التي تنسب نفسها إل ما هو ديني 
ومقدس» تصعب مراجعة الموقف لأا أقرب إلى الوثوقية والدوغمائية إن لم يكن 
التعصب» ذلك أننا نجد أن أنظمة الحكم الدينية مل السردان وايران لا ترى الواقع إلا 
بعين الايديولوجياء أي كما يجب أن يكون بحسب مثالها الذهنى . فقد كان التناقض بين 
الواقع والقولء ثم الإصرار والكابرة وعدم الاعتراف بفشل الممارسة خشية أن يتزعزع 
الإيمان بمشال 8 من سمات النقص في تطبيقات الإسلامريين› الذي قد يرجح ل 
الرؤية المشوشة والمتخلفة عن الواقع أو إلى الانتهازية. فقد يعتبر بعضهم أن لاسلا ین 
غر مدرکين لا يمدت فعا من اتتام بين مثالهم وحركة اليا بينما يرى الآخرون أن 
اللإسلامويين يستغلون الدين ويزيفون وعي الجماهير عن عمد للاستمرار في السلطة. 

تفتخر الحركة الإسلامية السودانية مثلة في الحبهة الإسلامية القرمية بريادتا في جال 
الشاركة في السلطة وبقبولها شروط اللعبة الديمقراطية والاستفادة من ذلك في تحقيق 
نجاح كبير أو كسب الحركة ‏ كما يسميه الترابي. خلال هذا التطور تعرضت الخركة 
لتحديات معينة تعكس مواقفهاء ومن هذه التحديات مدى إيمان الحركة بالديمقراطية على 
مستوى الممارسة والسلوك» وليس مرد التنظير والشعارات . وهناله أحداث رئيسية تتوقف 
عندها هذه الدراسة» مل التحالفات مع الأحزاب التقليدية خلال الستينياتء وقضية حل 
الحزب الشيوعي» والمصالحة مع نظام الدميري» وفرض قرانين أيلول/ سبتمبر ۱۹۸۳» 
وإعدام محمود محمد طه +۱۹۸١‏ ثم الديمقراطية الثاللة (۱۹۸7 ۔ ۱۹۸۹)» وأخيراً انقلاب 
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حزيرأن/ يونيو ۰۱۹۸۹4 وكيف تحكم المحبهة الإسلامية القرمية؟ وقد كشفت هذه الأحداث 
تناقضات أصيلة في موقف الإسلامويين من الديمقراطيةء رلالك كتب اتراي كثيراً عن 
فقه المرحلة وفقه الضرورة التي تبيح المحظورات حتى أصبح الاستثناء = الضرروة هر 
القاعدة بسبب تكرار الضرورات. اختلفت مواقف الركة ریا ف کل رحا 
الظروف والموازنات السياسية وصعود تيارات فكرية أز حزبية معبنة . فقد يصبح المرقف 
المحرم في مرحلة ماء مطلوباً وضرورياً في مرحلة أخرى. 


على رغم أن الحركة الإسلامية ل تعلن خلال الستييات موقفاً معادياً للديمقراطية 
بصور مباشدرة» إلا لا أن حقيقة استراتيجية احرکة ‏ تقرم على حويل السودان ل درل 
ہین فرض دسعرر اسلامي مهلك وین الديمقراطبة؛ لاسختارت الأول؛ وتکون في ذلك 
متسقة مع فكرها وأهدافها السياسية. فقد قادت الحركة منذ نشأجا معركة من أجل 
الدستور الإسلامي والقضاء عل الشيرعية والإأخادا. ودف تفیل هڏين الهندفين » 
دحلت الحركة الإسلامية فى تحالفات سياسية غير مبدثية خلال فترة الديمقراطية الأول 
(۱۹١۸ _ ۱۹(‏ والثانية .)۱۹١۹ - ۱۹١٤(‏ فقد تحالفت مع الطرق الصرفية والأحزاب 
الطاثفية والجنوبسن «الاتفصاليرن» كما أسمتهم مۋىخراً. فار کة تحدثت عن تنقية الدين 
رجدیده. ۽ ا يعني أصرليا أن تواجه بض عقائد وعارسات المرق الصرفية أو الس 
أخرى. ولكن الركة وجات تاها ین مرق أحدهما نكري - عقدي لا پد من أن 
يواجه الصرفية ؛ وآخر سياسي - جپهوي يبحٿ عن اليد الأدنى ليجمع قطاعات كبيرة 
ستباينة فکریاًء رلكن يمكن أن تعمل سياسياً معا وفق برنامج ححدد الأهداف . ونجد أن 
الحركة غيت الخيار الثاني رقجاوزت آي خلاف مکن؛ وهنا یتب الترابي : : ارکان ل 
تیدلت استراتیجیتها وطبيعتهاء فعندئذ أثبلت عا لى دعوة الشيورخ والجماهير رة و 
العقيدة والطريغة الصرفية› وهيأٹ أطرها لسم تباین ألوان الذكر وصور التدين الخحاص 
وتحفظ روابط الولاء الديني للطريفة والجماعات الناصة ما ساد الالتزام بالكتاب والسنة 
ٹم لليجماعة في ار ت۲ , 


ارتبطت الحركة الإسلامية بعلاقات وثيقة مع الحزبين الكبيرين: حزب الأمة 
والحزب الوطني الاتحادي (أو الاتحادي الديمقراطي الآن). وكانت تعلم حيئئذ أن حزب 
الأمة يرتكز على طائفة الأنصار» ويعتمد الحرب الاتحادي على طائفة الختمية» ولكن 
الطبيعة الطائفية للحزبين تشر آية معارضة أو تحفظ لدى الإسلامريين. كانت الحركة 
اللإساامية الناشئة شئة تحتاج إلى الدعم الحماهيري الذي يتمتع به سحزبا الأمة والاشادي في 
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معاركها ضد الشيوعيين. كانت الحركة الإسلامية حتى عام ۸٨۸‏ في حكومة ائتلافية مع 
الحربين الكبيرين» ولكن حين استفردت الحركة بالسلطةء كثفت هجومها على الأحزاب 
الطائفية» أي الأمة والاتحاديء وحملت الطائفية كل مشاكل السردان وتخلفهء وأصبحت 
نغمة عاربة الطائقية والقضاء عليهاء هى السائدة لدى سلطة الحبهة الإسلامية وكتامهاء 
خاصة بعد سقرط الشيرعية العالية . يرى أحد الباحثين الإسلامويين أن تطور السودان 
السياسي قد أعاقته الطائفية : «ولا بخفى على أحد بالطبع أن دائرة الميرغني ودائرة المهدي› 
فضلاً عن أما مراكز لتحوير الولاء الصوفي وتحريله لولاء سياسي ثابت» فهما أيضاً 
مراكز استقطاب وتركيم لرأس الال الإسلامي لشي واتخاذه وسيلة لاحتياز السلطة 
والتأنير عایها»“. فالطائفية - بحسب رام - أ بقت المجتمع السوداني مغلقاً وعاجزاً 

عن النمو الديمقراطي السليم» ولكنهم ساعدوا الطائفية تاريخيأء إذ اعتبروا أنفسهم 
منظرين لها في الستينيات . ريعمي التراي الآن للطانفية تارياً جديدا اول فيه أن يع 
عنها وطنيتهاء يقول عن طائفة الأنصار: «لكنهم بعد اهيار الدولة المهدية أصبحرا ورثة 
بتبعوك أسرة اهدي وار يبق للجهاد ولا للإسلام في السياسة ولا للفقه الإسلامي الواسح 
نصيب كبيرا. أما عن الختمية» فيقول: ١أما‏ الختمية فهي طريقة صرفية أرسليا الأدارت 
لتنشر الإدريسية في السودان. لکنھا استقلت باسم من تقلا وا ار چ 
وانتشرت في السودان أثناء حكم محمد علي وأعاد قيادتا الإنكليز لقاومة المهدية»"“ . 
هذه التحولات ليست غريبة على الحبهة الإسلامية القرمية ذات الفكر الواقعي کما 
تسميه - بالإضافة إل المرونة ومراعاة المصالح المرسلة والضرورات كما يقول الترابي دائماً. 
فالطائفية الآن معارضة لمشروع حكم الجحبهة الإسلامية في السودان»ء لذلك غيرت الحبهة» 
ليس ففط موقفها السياسي جاه الطائفية» بل إنها تبحث عن نراقص الطائفية العقدية 
والفكرية. وهنا خطورة الخلط بين الحلافات السياسية والاختلافات العقديةء وبالتالي 
ضرورة فصل الدين عن السياسة في مثل هذه الأحوال والظروف المتغيرة. 


كانت مسألة حل الحزب الشيوعي السوداني من داخل البرلمان اختباراً للديمقراطية 
عموفاً وللحركة الإسلامية على وجه الخصوص لأما قادت الحملة. كان قرار حل الحزب 
الشيوعي وطرد نوابه المنتخبين من البرلان إيذاناً بفشل الديمقراطية الحقيقية كقيمة سياسية 
واجتماعية» وليس جرد مؤسسات خاوية المضمون. فالديمقراطية هي قبول الآخر وحق 
الاختلاف والتساصح والتعايش مع الآراء المعارضة لنا. لقد حولت الحركة الإسلامية 
معركتها السياسية والايديولوجوة مع الشيوعيين والماركسية إلى معركة إيمان واعتبرتها حرباً 
صليبية بين الكفر والإيمان أو الد والإسلام. فقد بنت الحركة حلتها التي انتهت بقرار 
الحلء على أساس راء وتلفيق تبمة المساس بالدين ونسبها إلى الحزب الشيوعي. فبسبب 


)٤٥(‏ التيجاني عبد القادر حامدء السودان وتجربة الانتقال للحكم الإسلامي»؛ قراءات سياسية› 
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حالة فردية لطالب تشاتم فيها مع الإسلامويين» وسعت الركة الحادثة وصورتبا وكأا . 
توصية آقرها الحرّب أو سياسة أقر جا هيات الحزب . حاولت الحركة استغلال خلافات 
الشيوعيين مع الأحزاب الأخرى» بالإضافة إلى تامي نفوذ الشيوعيين بين المتعلمين 
والنقابيين» فقد فازوا بأغلبية كاسحة في دوائر الخريجين ١١(‏ نائباً من مجمرع ۵ مقعداً 
خصصت رجي الحامعات والمعاهد العليا) . وتعتبر ار كة قرار حل الحزب الشيوعي 
نجاحاً مهما لاستراتيجيتها التمثلة في إبعاد الشيوعيين عن الساحة السياسية» ولكن جرء 
الحركة إلى المع القانوني يدل على عجزها عن مقارعة الشيوعيين فكرياً. ففد استعملت 

القمع عوضاً من الحجة والحرار» لذلك كان الحل وأداً معنوياً لمصداقية الديمقراطية 
وقيمها. وفي النهاية كان قرار الحل سبباً فعالاً في تقريض الديمقراطية الثانية» فقد بلغت 
البلاد مأزقاً دستورياً حين قررت المحكمة الدستورية العليا عدم شرعية حل ازب 
برل انيا ولكن السلطة التنفيذية رفضت المحکم. لقد کان انقلاب ۲۵١‏ آیار/ مایو ۱۹٦۹‏ من 
نتائج الأزمة السياسية التي عاشتها البلاد وتفاقمت عام ۸٦۱۹ء‏ وبينت عجز الأحزاب 
التقليدية › عا أعطى العسكر تبريراً للتدخل متحالفين مع العناصر اليسارية التي وجدت 
لفسها بعيداً عن مراكز السلطة > على رغم قدراا ومؤهلاما وإخلاصها. فالحركة 
الإسلامية لم تستوعب الديمقراطية كفلسفغة شعارها الحرية لنا ولسواناء وما يعقب ذلك من 
احترام لحرية الرأي والاعتقاد طالا م يلجأ أصحابها إلى العنف والقرة في نشر آرائهم 
وفرضها. ولكن الركة الإسلامية ا تتخلص من الحساسية المغرطة » تجاه الأفكار الىختلفة 
والجديدة ووصفها بأنها تؤذي المشاعر الدينية» أو «تحاول هدم العقيدة!. فالركة مطالية 
بقبول الآخرين حتثی ولو کانوا غير متدینین أو لا بد من آن يکونوا كذلك. إذ ردنا أن 
نمتحن ديمقراطية الحركة وتساحها إذ لا فائدة من التسامح مع التقاربين معها في 
الرأي» فهذا هو الوضع العادي والأسهل»؛ ريبقى تحدي أو ابتلاء الديمقراطية لدى 
اللإسلاسيين في قبول اللادينيين أو العلمانيين أو المتغربنين . 


تحالفت الحركة الإسلامية بعد عام 1۹۷۷ مع نظام النميري» وهذا حكم دكتاتوري 
غير ديمقراطي» وكذلك اغير إسلامي؟ بحسب وصف الحركة. فالتحالف كانت له 
مبررات في البداية لا تستطيع أن تڏعي أا مساندة لعودة الديمقراطية إلى السردان. وهنا 
أيضاً كان على الحركة أن تخثار , بين المرقف الديمقراطي أو قبول تنظيم الحزب الواحد مع 
السماح للحركة بقدر من حرية العمل. كتب الترابي كثيرا بعد سقوط نظام النميري حول 
أسہاب التعاون مع ذلك النظام» وقد أدخل مصطلحاً أسماه افقه التحالف في الحركة 
اميت مع النميري أو غيره!. يقول الترابي: «وكان من آشد احرج على الحركة 
الإإسلامية أن تضطر إلى مشاركة نظام موسوم بالطغيان والقساد. فالتلبس بمشل تلك 
العلاقة يژذي سمعة الدعوة وال حماعة يتح لأعدائها فرصة وحجة للئيل منهاء ولا سما 
أن الناس يحاسبرا بمعايير الاستقامة أكثر ما بحاسبرن أحزاباً أخرى لا تبالي أو يبالي 
تاعا بما يكسبون إلا عصبية ولاء وانتهاز فرص في السلطةء ولا سيما أن الضرورة 
الاستراتيجية التي ألجأت الحركة لأن تتغاضى على كره منها عن دكتاتورية الاظام وقساده ما 


i: 


كانت عا يمكن التصريح به درءاً للحجة المعارضة“. بذكر الترابي بأن الحركة أثناء 
مشاركتها في السلطة كانت بعيدة عن مواقع التلط ا الفساد؛ وتحاول أن 
اتنصح! أو تقد سیاساٽت النظام كلما اقتضی الأمر ذلك. نلاحظ أن الليفين الآخرين: 
حزب الأمة والحزب الاتحادي» اشتر طا يعض الاصلاحات في التنظيم الوحيد الا تحاد 
الاشتراكي» > قبل الدخول في المصالحة. ومن بين هذه الإصلاحات الطلوبة انتخاب 
عناصر الاتحاد الاشتراكي من القاعدة إلى القمة» رلكن لم يرفضا صيغة المزب الراخد. 
أما الحركة الإسلاميةء فقد دخلت المصاللة من دون شروط» ما يؤكد موقفها اللامبالي من 
الديمقراطية. وهنا مجدداً نلاحظ أن الديمقراطية لا تأي على رأس مبادثهاء لأا طالب 
أولاً بتطبيق الشريعة - كما أسلفنا - بغض النظر عن مضمون نظام الحكم. یکتب التراي 

عن التجربة : «رأيأ ما كانت التفسيرات والتبريرات التي كانت تسرقها الحماعة لمشاركتها 
في نظام حکم غير شرعي ولا مرضي › قإنما دخلت في القيقة إلى تلك المشاركة مهتدية 
باستراتيجيا خاصة لا تعول على الوعد الإسلامي للنظام» بل ولا على الأمل في إصلاحه 
بقدر ما تبتغي اغتنام فرجة حرية بفضل الموادعة وتترخى فرصة سانحة بفضل المشاركة - 
ا ناء صما وتطوير حركتها الإسلامية التي هي معقد الآمال في الإصلاح الإسلامي 
| في 


رأت الحركة الإسلامية فى إعلان النميري القوانين الإسلامية في أيلول/ سبتمبر 
۳ نجاحاً لاستراتيجيتهاء ودليلاً على بعد نظرها مقارنة بالأحزاب الأخرى التي عادت 
إلى معارضة النظام مرة أخرى . ولكن قوانين أيلول/ سبتمبر الإسلامية جاءت لتمضح 
الدكتاتورية العسكرية شرعية دينية مقدسة تسكت براسطتها أية معارضة أو اختلاف . وهذا 
موقف آخر محسب عل الحركة الإسلامية السودانية التى تبنت مثل هذه القوائين» وإن 
كانت قد تنصلت منها بعد الانتفاضة الشعبية في نيسان/ ابريل .۱۹۸١‏ فقد صرح الترابي 
الذي أشرف على وضع تلك القوانين» بأنه اتفق مع الصادق المهدي بعد عام ۱۹۸٦١‏ على 
أن يستدعوا علماء بقصد تقييم القوانين القائمة. وقد أحضررا هؤلاء العلماء وقيموا تلك 
القرانين وأبدوا جملة من الملاحظات عليهاء ويرى أن تطهر بعض النصرص من قانون 
الجنايات“ ٠"‏ ولكن قبل ذلك ل يكن الترابي يقبل أي نقد لهذه الفوانينء وبالفعل تمت 
معاقبة بعض الغكرين والساسة السودانيين بسبب رفضهم هذه القرانين. فقد نقدها المهدي 
في عدد من الجرانب»› منیا 
١‏ ان القوانين جاءت غالفة لكل أقرال الدعاة الإسلاميين وآراٹهم » مثال ذلك 
أا بدأت بتطبيتق الحدود» ولم تسبق الحدود أية إجراءات وقائية» كما تخلت عن وسائل 


.۱۹۸ التراي› الح ركة الإسلامية في السودان: التطور والکسب والمنهج»› س‎ (Ev) 
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لإثبات الشرعية النشددة. لذلك أكثرت من إقامة الحدودء فقد قطعت أيدي أكثر من مثة 
شخص في ظرف عام واحد. 
۲ ۔ آنا جاءت مهدرة لكل الضمانات ضد العثرات والتشرهات» فلم تستند إلى 

الاجتهاد رالشررى وتأمين حقوق غير المسلمين. 

٣٣‏ ہا لدی الغحص الدقيق تشكل تلاعباً خطيراً بالإسلام في كل المجالات 

- اشتمل قانون العقوبات «الإسلامي؛ على مواد عديدة كانت تخدم تكريس الاستبداد 
السياسى وتحاول أن تسكت أية معارضة محتملة. فقد تضمْن هذا القانون مواد من قانون 
أن الدرلة» مال ذلك الادة (۹7) التي تنص على معاقبة من يقوم بجريمة تقويض 
الدستور وإثارة الحرب ضد الدولةء وإذاعة البيانات الكاذبة حول الأرضاع الداخلية : 
وحيازة وإعداد أي رر آو مطبوع يتضمن مثل هذه البيانات. ويعلق منصور خالد على 
هذه الإضافات: «فإن جيم هذه المواد قد جىء مها من قانون أمن الدولة الذي يفترض فيه 
أن يكون قانوناً «طاغوتياً؛ شأن غيره من القوانين المرروثة» وكلها لا يمت يسبب إلى 
مفاهيم الفقه الإسلامي حول أمن الأمة» ولا نقول الأمن القومي أو الوطني» فالإسلام 
لا يعرف قوماً ولا وطناً وإنما يعرف الأمة المسلمة»'. وقد جاءت هذه القرانين خالفة 
حتى لدستور الحكم العسكري نفسه. 

أشاعت الحركة الإسلامية» مشاركة مع عناصر نظام النميري» جوا عاماً سن 

الإرهاب رالإذلال للشعب السوداني . وتبين موقف الحركة المعادي للديمقراطبة» حن تمت 
مبايعة النميري في قرية «أبو قرون؟» بل اعتبره الترابي في خطاب بمدينة «ود مدني» مجدد 
هذه المغة. وبرر الترايي الإسراف في أحكام القطع بعد إعلان حالة الطرارئ في نيسان/ 
ابريل ۱۹۸١‏ بنا ضرورة إسلامية لحماية النظام"“. واستغل النظام الأجواء الدينية 
التعصبة التي مهد لها الترابي ومؤيدو الحركة الإسلامية» فتمادى في البطش والعسف . 
وكانت الجريمة الكبرى إعدام حمود محمد طه زعيم الإخوان الجمهرريين في كانرن 
الثاني/ يناير ۱۹۸١‏ بتهمة الردة. ومن المعروف عن محمود اجتهاداته الدينية وكتاباته 
الجريثة . وكان خصماً قوياً للترابي وحزبه» وكذلك وقف ضد قوانين أيلول/ سبتمبرء 
ويقول البيان الذي حوكم بموجبه: «وجاءت قوانين سبتمبر ۱۹۸۳» فشوهت الإسلام في 


)0۰( الإسلام والتحربة السسودانسية › ملسورات الأمة ([د.م.]: دار کردفانء [د.ت.)) 
ص ۱١‏ ۱۵. 
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يفخن في الأرض تريدون عرض الدنيا والله يريد الآخرة واله عزيز حكيم) القرآن الكريم» «سررة 
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نظر الأذكياء من شعبناء وفي نظر العام » وأساءت إلى سمعة البلادء فهذه القوانين خالفة 
للشريعة ونخالغة للدين 1. . .]ء هذه القرانين قد أذلت هذا الشعب»› رآهانته فلم چبد عل 
يدها سوى السيف والسوط؛ وهو شعب حقيق بكل صور الإكرام» والإعزاز»" . وقل 
کان إعدام حمود طه تكملة لإجراءات منتظمة قام با الإسلامويون للتخلص سن 
خصومهم الفكريين عن طريق المنع والقوة. فقي عهد الديمقراطية عملوا على حل الحزب 
الشيوعي برل انياً» وفي عهد الدكتاتورية الدينة أعدموا زعيم الجمهوريين بقوانين استشناثية . 
وهذا ما يؤخذ على الترابي وجماعته في عدم إدارة الصراعات الفكرية ديمقراطياً . 


من مفارقات السياسة في السردان عودة الترابي واللإاسلامويین إل الساحة السياسية 
تحت مسمى جديد: «الحبهة الإسلامية القرمية» بعد سقرط النظام العسكري . ودخلت 
الحبهة الإسلامية انتخابات ۱۹۸١‏ وأحرزت واحداً وخسين مقعداً في البرلمان» ما أهلها 
لتكون القوة الثالثة في البرلان. ثم شاركت في الحكومات الائتلافية التي شكلت في 
خلال عامين ۱۹۸١‏ - ۱۹۸۸). ولكن الحبهة الإسلامية القومية؛ كائتث تعمل على 
إضعاف النظام الديمقراطي الجديد من خلال حلات إعلامية لا تتوقف› إذ كانت الحبهة 
تسيطر على أكبر عدد من الصحف المحلية. وعلى رغم وجودها قي نظام ديمقراطي إلا أن 
الجبهة ل تتوقف عن مهاجمة الديمقراطية رالمطالبة بالحهاد من أجل تطبيق الشريعة 
الإسلامية لأن الديمقراطية لا تعبر عن تطلعات الشعب الدينية . وبدآت البهة النهيثة 
للانقضاض على الديمقراطية» بينما هي تمارس حقها الذي كفلته لها التعدديةء وبالذات 
حرية الرأي والتعبير. ويتهم بعضهم الإسلامويين والجبهة بالذات بأنهم استغلوا حريات 
الديمقراطية وتساعها لينقلبوا عليها. وبالفعل شهدت البلاد قي الثلث الأول من عام 
1۹۸4 هجوماً مكنا عل الديمقراطية حاول بیان عجزها عن حل مشکلات السودان. 
فالمتابع لصحيفة الراية الناطقة باسم الحبهة الإسلامة القومية جد موضرعات وعناوین 
مثل: «الترابي يقول قيادة البلاد اليوم أصبحت وراثية وديمقراطيتها أصبحت شكلا زائغاً 
وانتفت المساواة حيث قامت بالمجتمع طبقات السادة والعبيد“. ونجد هجوماً على 
محمد عثمان اليرغني عقب اتفاقية السلام مع الحركة الشعبية لتحرير السودان: افقد ركع 
واستسلم زعيم ديني في أرض الكفر لمرد كافر. .. واليوم القضية ردة تخرج من الدين 
وا . . لسنا في بلد نرمم فيه الديمقراطيةء ولکننا في بلد اغہارت فيه نظم 
الحكم وأصبح لا فرق بين حكم عسكري وحكم يسمونه دیمقراطیا». ویمهد الترابي 
في عهد ال اطية الثالة لانقلاب جديدء فهو لا يطالب أنصاره بأن يمارسوا الوسائل 


)٥۳(‏ حيدر ابراهيم علي [وآضرون], الأستاذ حمود محمد طه: رائد التجديد الديئي في السودانء 
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الديمقراطية لفرض برنانجهمء بل يخاطبهم: «ابدأوا بالجهاد اليوم في أنفسكم» وغداًء وإن 

غداً لناظره قريب» يكتب عليكم .الجهاد الغليظ . . وقيم الإسلام لا تثبت إلا بالجهاد 
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و الاستشهادء والدين لا يام بمجاهدة دة آمل الباطل باسني 


المرالين للجبهة على السلطة في انقلاب الثلاثين من حريران/يونيو 1۹۸۹. وقد كان نواب 
الجبهة يناقشون اليزانية في البر لان حتى يوم التاسع والعشرين من حزيران/ يونيو بحماس 
شديد» ولكن يبدو أن القصد .كان التموبه كما ذكر في ما بعد. في البداية آنكر الترابي 
صلته بالانقلاب» بل تم اعتقاله مع قيادات الأحزاب الأخرى» ثم بعد ضمان نجاح 
الانتلاب أطلى سراحه. وتبين دور اللبهة من خلال السياسات المعلنة رالشخصيات التي 
تقلدت الناصب التنفيذيق ص بروز التراي كمنظر - داخلا رخارجيا - للنظام العسكرني 
السودان کما یدعرن» لان نظام الحزي فشل في تحقین أبة إنجازات› وبالذات تطبیق 
الشر يعه هة وسحل مشنكلة انوب والاقتصاد. وهکلذا تتکرر مرة أخری ظاهرة وء السياسين 
الدنين إل الجيش حل صراعاتم وفرضص أهدافهم السياسية. ولكن اللديد في الأمر 
علياً وإقليمياً وعالياً - هو آن النظام العسكري مضاد للديمقراطيةء نقد تم حل كل 
الأحزاب والنقابأات والاتحادات والتنظيمات المينية والفشوية› وألغيت تصاریح صدور 
الصحف وأعلنت حالة الطوارئ ومع التجول» وأعلن النظام نفسه كنموذج للصحوة 
الإسلامية . يقول آلترابي : «ليس الحكم في السردان ری ی 
الاجتماعي رالسياسي والاقتصادي» في مشروع ضحت معاله الا ٠‏ وبقي أن 
يتصدى للتحديات التي تحط بکل مشروع ښضوي قي ٻلادناء ويوطد استقلاله في 
مواجهة الضغوط الثي نوشك أن تطبق عليه وأن يعم أصالته الغكرية والشعيية“ . 


يلاحظ أن الأولرية ليست للديمقراطية» ولكن المهم هو تمكرن الصحوة الإسلامية. 
ويذكر الترابي ني موضع آخر: «وإذا قارنا ظواهر بلوغ الإسلام مرحلة الدولة في بحض 
الدولء مثل إيران والسودان والجزاثرء لرأينا أن المد الإسلامي كالقدر» هو نافد بأي رجه 
کان. فجاء في إيران من تلقاء ثورة شعبية [. ۰ وقي السودان الإسلام جاء من خلال 
القيادة العسكرية. القوات العسكرية كانت مبرجة دائماً لصد الطاهرة الإسلاميةء فإذا 
بالإسلام ياي من حیٹ لا تسب الاس“ . فالتراب لا یری اختلافاً ڦي مضمرل 
الوسيلة التي تكن الإسلام؛ لن العيار البراغماتي هو النجاح في تحقيق الهدف. ۰ و 


)07( المصدر نقسه. 
(ov)‏ حرار في صحيغة ٠‏ التدس العري؛ 0114 1۹4۲ 
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ذلك كان على الإسلامويين أن يبرروا أسباب انقلاهم على النظام التعددي الديمقراطي»› 
مهما كانت عيوبه ونواقصه. ووجد الإسلامويون عموماً أنفسهم في تناقض واضح حين 
يدافعون عن الانتخابات والتعددية فى الجزائرء» بينما يؤيدون نظاماً عسكرياً انقلب على 
حكومة شرعية منتخبة في السردان. ويردد زعماء الحركة الإسلامية في مصر وغيرهاء 
مبررات الجبهة نفسها التي ساقتها لتسبيب انقلاب حزيران/ يونيو ۱۹۸4. يقول مصطفى 
مشهور»ء نائب امرشد العام لاإخوان السلمين في مصر› في رد على سال عن انقلاب 
الجبهة الإسلامية في السودان: «ونحن نعلم أن لكل بلد ظروفه» وقبل انقلاب البشير 
كانت حالة السودان أيام الصادق المهدي سيئة جداء وكان قرنق مدد باجتياح الخرطوم 
واستباحتهاء عندما حدث الانتلاب حقق شيا من الأمن عند الناس» وبدأ التخوف من 
كابرس قرنق يقل؟. ويضيف: ريبما وجد السودانيون أن الأسلوب الديمقراطي لا 
يستطيع مواجهة الوضع في بلدهم» وبخاصة أن لبلدهم هذا ظروفاً معقدة ووثنية 
وميولا سياسية متلوعة ما بين شيوعية وقومية وغيرها بما فرض تجاهلل الديمقراطية في 
الفعرة الأولى» . كان رأي الإسلامويين هو أن علاج الديمقراطية في السودان يكون 
بالقضاء عليهاء بينما المنطقي أن تعالح عيرب الديمقراطية بإعطاء مزيد من الديمقراطية؛ 
أي الممارسة الديمقراطية نفسها. 


نجح الإسلامويون في الوصول إلى السلطةء ولكن واجهتهم مشكلة الاحتفاظ 
بالسلطة وكسب التأييد والشرعية. هذا هو التحدي الحقيقي لأرل تجربة إسلامية: كيف 
تقنم الجماهير من دون أن تلجأ إلى القمع والعنف والكبت؟ الطبيعة الانقلابية والعسكرية 
للمجموعة التي استولت على السلطة تتسم حتماً بالدكتاتورية بقصد تثبيت الحكم الجديدء 
بالإضافة إلى فهمها الاستقرار والأمن مع ضرورة الحزم والحسم أو ما يسميه العسكر: 
«الضبط والربط». يضاف إلى ذلك أن القرة السياسية المساندة أو المخططة للانقلاب» هي 
حزب جيد العنظيم» وافر الإمكانيات المادية» اخترق كل النقابات والاتحادات المهنية 
ومۋسسأات الملجتمع المدني . كان في بال الحكام الحدد فشل انقلاب الرائد هاشم العطا 
واليساريين في مموز/ يوليو ١۱۹۷ء‏ والذي استمر لثلاثة أيام فقط» بسبب الثغرات التأمينية 
أر الأمنية. لذلك تشدد الانقلابيون في إجراءات تأمين السلطةء إذ استمر منع التجول 
لفترة طويلة زمنياء كذلك عدد ساعات المنع. وقامت الحكومة اخديدة بقصل مثات من 
الوظفين والعاملين في أجهزة الدولة» أغلبهم من المعارضين من السياسيين والنقابيين 
النشطينء أو من غير المحسوبين على الجبهة الإسلامية أو المتعاطفين معها. ومن الجدير 
بالذكر أن الإخران المسلمين السودانيين كانوا ضد عمليات الفصل التعسقي بسبب 
الانتماءات السياسية. وقد اعتبر الفصل «للصالح العام» - كما تقرل خطابات الفصل - 
انتهاكاً لمق العمل الذي جب أن يتمتع به كل مواطن مؤهل . 


(4) عمرو عبد السميع»› الإسلاميون: حوارات حول المستقبل (القاهرة: مكتبة التراث ال سالامي» 
۲ ص .٩٩‏ 
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ليس من أغراض هذا البحث تتبع سجل النظام الإسلامي الحاكم في ما يتعلق 
بحقرق الإنسان» فالأوامر الجمهورية تعكس الانتهاكات الخطيرة التي تمارسها السلطة. 
نقد منعت کل مژسسات الجتمع المدني» مشل الأحزاب» رالنقابات والصحافة» من 
شات تش ها لق ونين ن صارمة تحرم هذه النشاطات› كذلك الاعتقال من دون تمة 

لمترات طويلةء بالإضافة إلى المحاكم العسكرية. وقد أثارت رضعية الأقليات غير 
الل فى الجحنوب والغرب كثيراً من النقد والشجب. هذا وقد صدرت إدانات حكرمة 
السودان من النظمات المهتمة بحقوق الإنسانء مثل منظمة العفو الدولية» وأفريكا وتش 
«(Africa Watch)‏ îJlyم‏ المححدة» واتحاد المحامين العرب» ومنظمة العمل الدولية 
(الحريات النقابية). وقد أصدرث لمحنة حقوق الإنسان التابعة لنظمة الأمم المشحدة قرارا 
في جلستها رقم )٤۸(‏ في عام ۱۹۹١‏ يقضي بتعيين مراقب خاص لتابعة وضعية حقوة 
الإنسان في السودان. وقد كان من المتوقع أن يكون لاإسلامويين موقف متميز من حقوق 
الإنسان» خاصة وهم يتحدثون عن «خيار حضاري)» ورعن انموذج إسلامي حديث؟. 
رمم يستطع أنصار الحبهة الدفاع عن انتهاكات حقرق الإنسان» ولكن التراي في زیارته 
لواشنطن عام ۱۹۹١‏ وجد نفسه في مآزق سحين واجه أعضاء اللجنة الافريقية التابعة للجنة 
العلاقات الخارجية في مجلس النواب الأمريكي. فقد بدأ الترابي بالقول إن الإنسان 
سردا شديد الحساسية في ما بخص كرامته» لذلك يمكن أن يعتبر السودانيون الكلمات 
القاسية أ و التعرض أضوء شديد في غرف التحقيق أو الاستدعاء والمساءلة في منتصف 
انلیل» شکلا لانتهاکات حقرف الانسان CG‏ . ولکن يوضح اذا يتعرض الفرد أ ص 
ثل هذه الممارضات غير العادية. الأهم من ذلك هو أن النقاش حول انتهاكات حقرق 
الإنسان في السردان قد انحرف إلى جال جانبي يبعد عن مضمون المبداً. فعندما قدم 
غاسبار بيرو مقرر لحنة حقرق الإنسان الدولية تقريره في جلیف في شباط/ فبرایر ٠۹۹٤‏ 
عن أوضاع حقوق الإنسان في السودان» وصفه الرئيس السوداني عمر البشير بأنه «عدو 
الإسلام!ء ولم يرد على المعلومات التي وردت في التقرير ومدى صحتها"" . 


خامساً: شريعة إسلامية أم شرعية دستورية؟ 


واجهت سلطة الحبهة الإسلامية انشقادات مترايدة في الداخل والخارج حول 
انتهاكات حقرق اللإنسان واستبخدام العف لضمان تشيت حكمها بسبب ضحف قاعد ما 
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الشعبية. ولكن ل يكن من الممكن لعسكريي الإنقاذ أن يجلسوا على رماحهم إلى الأبد 
كما يقال _ لذلك بدأ الانقلابيون بالبحث عن شرعية جديدة تُظهر التأييد الشعبي. لقد 
حاول نظام الرنقاذ في البداية تقليد نظام النجان الشعبية والمؤغرات على نمط لببيا. 

وتشكلت لان شعبية في الأحياء السكنية كانت ميامها أمثية وتمويئية» إذ كانت مسؤولة 
عن حصر عدد المراطنرن وتوزيع السلع التمرينية بالبطاقة. هذا وقد عزف المواطنون .غير 
المنتمين إلى الحبهة الإسلامية أو المتعاطفين معها عن المشاركة فى هذه اللجان. وكانت 
اللجان حكراً على أنصار الجبهة والقريبين منهاء إذ ظل الكثيرون محتفظين بانتماء اتهم 
الحزبية والنقابية» على أن حل الأحزاب ومنع البقابات كانا من أوائل قرارات 
الانقلاب. فالسودان يرتكز على تراث طويل ومتطور في العمل السياسي والنقابي. لذلك 
م تقتنع غالبية السودانيين بنظام ارات التي عقدت لتقاش عدد من القضايا الأساسية» 
شل ا القومي للعمل السياسي؛ ومسألة الحنوب» ٹم الاقتصاد» وعدد من 
الوضوعات التي تناول مجالات تسيير شؤون البلاد وتطويرها. 


وقد حاول بعض التياديين في البهة تبرير الانتقال إلى نظام المؤقرات» ولكنهم 
کانوا د في الراقع يسعون لإضفاء شرعية على الانقلاب العسكري الذي وأد التجربة 
الديمقراطية قى السودان. لذلك خلطرن عمداً بین ما وجري وديمقراطي › د 
مجدون من الصعوبة بمکان وصف انقلا ہم بأنه عمل ديمقراطي أ و إصلاح للديمقراطية › 
أويعترف ضمناً أحد المنظرين: «وعلى الرغم من التعارض الذي يبدو بين العسكرية 
والجماهيرية» فلا فى على كل مراقب منصف أن النظام في السودان نظام تدعمه 
الجماهير» وهو يتحرك يوماً بعد يوم لتأكيد جاهيريته بتمليك السلطة للجماهير عبر النظام 
السياسي الشاملء وعبر ليك الجماهير وسائل الإنتاج وقكينها من القدرة على الدفاع عن 
النفس والأرض» عبر مشروع تجييش الشعب»"". ولكن مشل هذه الشعارات غير کانية 
في تحديد مضمون ديمقراطي لنظام المؤتمرات› وبالتالي محاول بعض الاظرين آن يطابق بين 
مفهومي الجماهيرية رالديمقراطية من دول تفسیر - مقنع لاذا يتم تفضيل أحدههما درن 
الآخر: «وجاهيرية المشروع تعني بالضرورة ديمقراطية. ولا نتحدث عن ديمقراطية ليبرالية 
شكليةء وإنما نتحدث عن ديمقراطية مباشرة لا حجر فيها على أحد ولا قيد على أحد 
مهما يكن رأيه أو تكن نراياه» ديمقراطية شعبية ليس لأحد ولاية عليهاء حرباً رائداً 
كان أو لحاناً ثوربةء أو مجلس خبراء أو فقهاء أو علماء»"“. 


وبعد ست سنوات راجعت الجبهة تجربتها في الحكم بنظام المؤتمرات وأدانت غياب 
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الديمقراطية؛ بال اعترفت بوجرد العيوب التي رردت في الفقرة السابقة التي تناقض 
الديمقراطية الشعبية. فقد ظهرت الحهة الإسلامية كرصى على الشعب. وداخل البهة 
شیا کان متا تیم رائد مایمن سام احا گر الجبهة «سوبر تنظيم؟ يتمتع بنفوذ 

سع داخل احر کن ويصعب على عامة الأعضاء مراقبة کل تصرفاته › ناهيك عن إزاحته 
عن موقعه القيادي 2 وتحولت المحماهيرية أو الديمةراطية الشعبية إلى شمولية أمنية 
بسبب غاب الأسحزاب رالتقابات أو حتى تنظيم راسع ترعاه الجبهةء فقد ضيقت العمل 
السياسي خشية المعارضة. لذلك يقول قيادي في الحبهة واصفاً تلك المرحلة الممتدة من 
الالقلاب وحتى عام ٥‏ ؛,؛. اهاز الوحيد الذي كان له من التماسك والائتشار 
رالقدرة کي يتولى بعض مهام التنظبم السياسي الغائب كان جهاز الأمن. نقد أعطى 
النظام أرلرية كبيرة لبناء أجيزة أمنية فاعلة | . cl...‏ وقد کانت مله الأجهزة هى الوحيدة 
امطلعة على ملابسات الوضع كائة» رالرحيدة التي تملك حرية الحركة الكاملةء رالرحيده 
القادرة على تأمين قئرات الاتصال بين جيع الراكز الفاعلة في النظام». فمن الملاحظ 
أن احبهة کررت تجارب الانقلابات اة شيا تحت م إسلامي؛ راضطرت إل 
اہشعمال مصطلحات القوميين رالبعثيين والشيوعيين تفسها حين وصفت مارسات هذه 
المرحلة ذات الطابع الأمني والقمعي» بفترة "الشرعية الئورية؟ التي تسمح بكل التجاوزات 
تحت دعرى حاية الثررة. كنا ننوقع أن يكون للمشروع الإسلامي بداثله العملية والفكرية 
التي تجعله ختلفاً حقيقة عما سبقه. والأهم من ذلك کنا نظن بحسب ما روج له 
الإسلامريون _ أن مشروعهم الحضاري له شرعية واحدة هي شرعية أو شريعة ا 
التي تقوم في كل الأحوال والمراحل على شرع اله الثابت والحالد. فما هر الفرق دينيا 
رعقدياً بين الرحاتين بحسب الماظور الإسلامي الأصيا؟ رما هي ضرررة تشيم مشروع 
محضاري إسلامي واحد إلى مرحلتين؟ فالحركات العلمائية - كما هو معروف ‏ حين تصل 
إلى السلطة تبرر أو تجمل دكتاتوريتها بدسبتها إلى ضرورات الثورةء باعتبار أن العسف 
رالقمع يمثلان مرحلة انتقالية تننهي باستقرار النظام؛ ولكن الراقع أثيت أن ذلك لا يعني 
ٻداية مرحلة ديمقراطية حفيقية ء إذ تتميز المرحلة التالية غالياء وهي «الشرعية الدستورية' 
بتفصیل دسترر شکلي يلبي متطلپات بقاء النظام ويضمن احتواء المعارضين بطريقة اقل 
توسحشاً وفجاجة من اندفاع المرحلة الأولى . 


أثبتت السنوات الاضية فشل برنامج الجبهة فيي إنقاذ السودان من خلال نظام 
سياسي جديد واقتصاد منتج ووحدة وطلية تجمع التنرع الثقافي وتنهي الحرب الأهليةء 
بالإضافة إلى سياسة خارجية فعالة. كانت نتيجة هذا الفشل والتدهرر» فقدان الجبهة 
الإسلامبة» كنظام حكم» التأييد الشعبي» فلم تستطع توسيع قاعدة مؤيدا. لذلك 


(4) عبد الرهماب الأفندي؛ الشورة والإصلاح السياسي قي السودان (لددن: منتدى ابن رشد؛ 
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جاءت الانتخابات كمحارلة لإشراك عتاصر سياسية جديدة» وفى الوقت له إنهاء صفة 
الانقلابية أو الدكتاتررية العسكرية. فقد سبق للنظام السوداني الحالي أن حل مجلس قيادة 
الثررة» كما تم تعيون مجلس وطني مهمته مناقشة السياسات فقط» آي لا تتعدى سلطاته 
الوظيفة الاستشارية. كذلك يريد النظام السوداني من الاتتخابات أن يقدم نفسه کنظام 
ديمقراطي إلى العام الخارجي الذي أدانه مراراً بسبب انتهاكات حقوق الإنسان» في صورة 
جديدة تيل إلى الديمقراطية والمشاركة الشعبية . كان الإسلامويون يسعرن إلى ضم العناصر 
الحزبية الأخرى التي رفعت سابقاً شعارات إسلامية خلال الانعخابات٠‏ السابقة عام .۱۹۸١‏ 
فقد كان الصادق المهدي؛ زعیم حزب الأمةء ينادي پٻ برنامج الصحوةا» بيثما رفم 
الحرب الاتحادي الديمقراطى برعاية محمد علمان الميرغنى شعار الجمهورية الإسلامية. 
لذلك ظهرت مع بداية عام ۱۹۹١‏ دعوات لا يسمى ب «الإجاع الرطني»؛ والمقصرد بذلك 
الوفاق أو المصالحة ‏ بحسب تعبير الإسلامويين - بين عناصر الصف الإسلامي الذين 
تجمعهم الدعرة إل تحكيم الشريعة . كذلك ظهرت قي كتابات منظري الجبهة القومية 
الإسلامية نخمة جديدة أقل حدة فى مهاجحة الطائفية أو الأحزاب التشليدية بقشصد 
استمالتها. يكتب أسحد مفکري اللبهة الأفندي : «فالذي يحتاجه السردان هو حركة إسلامية 
جديدة» يكون مذهبها نقد الذات والتواضع للآخرين والحوار المستمر محهمء والاستماع 
لهم» والتشده مع التسامح والتماس العذر 3 خرین»"' . 


ولكن الأحراب السياسية أعلنت مقاطعة الانتخابات لأن المشاركة ‏ بحسب رأآيما - 
تضفي على النظام شرعية لا يستحقهاء وتعتبر المشاركة اعترافاً بالأمر الواقع» كما انتقدت 
المعارضة الأسضطاء والثغرات الفنية والقانونية الى صاحبت إعلان الانتخابات . فقد جاءعت 
الدعرة إلى الانتخابات بحسب الرسوم الدستوري الثالث عشرء وهذا دليل على عدم 
دوريتها لأن النظام الحاني عطل الدستور من من ۳۰ حزیران/ پونيو ۱۹۸۹ ریجحکم بموجب 
مراسيم وقرارات جمهورية على اعتبار أن السودان تحت حالة طرارئ أر استشناء. فالدعوة 
إلى الانتخابات قائمة على باطل» فهي باطلة وغير شرعية لغياب دستور مجمع عليه. وسن 
أهم عيوب الانعخابات التي ذكرتها المعارضة والمراقبون هو استمرار حظر الأحزاب 
واعتبارها قد حلت وليس لها حق المشاركة كمؤسسات سياسية؛ وعلى أعضائها التقدم إلى 
الانتخابات كأفراد. لذلك وصفت المعارضة الانتخابات بأنها مسرحية سيئة الإعداد 
والإخراج» وأنها لا تعني الشعب السوداني. يقول عمر نور الدائم» الأمين العام لزب 
الأمة العارض: إن الحكومة كلفت الشعب السوداني آمرالاً طائلة من ميزانيته أضاعتها 
في عملية لم يكن لها لزرم أر معنى» ولم تكن تعني الشعب نفسه» بل هي عملية ترتيب 
للبيت من الداخل بالنسبة إلى الجبهة وحكومتها. أليس الرئيس الحديد هر نفسه الرئيس 
القديم» رأليس كوادر الجبهة المتحكمون في أمور البلاد هم أنفسهم الفائزون؟. . . إذن 


(0) المصدر نه ص ۲۳۵ ۔١۲۳.‏ 


لم كانت كل هذه المشرحية؟؛". 

وقد أخذت على الانتخابات الرثاسية والبرلانية عيوب فنية كثيرة وأساسية في ضمان 
حيدة ونزاهة الانتخابات» من أهمها تدخل الجهاز التنفيذي وأجهزة الأمن واللجان 
الشعبيةء بالإضافة إلى عدم استقلالية هيئة الانتخابات العامة . كذلك لم تنم عملية 
التسجيل للناخبين بطريقة قانونية مضبوطة» فقد اعتمدت لجان الانتخابات في المناطق 
الختلفة على سجلات البطاقات التمرينية » أي اعتبرت كل المسجلين على قوائم صرف 
المواد التمريلية مؤهلين انتخابياً ويمشلون الناخبين للدائرة المعينة. هذا وقد ظهرت في عد 
من الدوائر اختلافات - زيادة أو نقصان - بين المسجلين والذين صوتوا حقيقة» فعلى 
سبیل الخال تقدم مرشح الدائرة »)١٤١(‏ الحبلین الشمالية» بطعن سببه التضارب في تغدير 
عدد الذين أدلوا بأصواجم بحسب مذكرة ضابط انعخابات الدائرة وتقرير اللجنة الفنية 
العلا للانتخابات“؟. أما بالنسبة إلى انتخابات الرثاسةء فقد تنافس عليها ٤١‏ مرشحاً 
عند نشر الكشف النهاثي . وقد طالب بعضهم باستقالة عمر البشير من ملصبه ضمانا لعدم 
استغلال نفوذه ومنصبه» كما اشتكوا من قصر وقت الدعاية الانتخابية» إذ سمح لكل 
مرشحح ب ٠١‏ دقيقة في التلفزبون› كما حددت مدة الحملة الانتخابية ب ١٠١‏ يرما فقط في 
بلد تبلغ مساحته حوالی مليرن ميل مربع. هذا وقد بين أحد المرشحين» عبد الرحمن 
فرح» في مذكرة انسحابه» ما يلي : انه لا يستقيم عقلاً ولا منطقأً أن يقوم مرشح فرد 
بالترشيح» الطعن» الدعاية» التوجيه» النقلء والإعلان دون أن يكون له تنظيم يسنده 
[. . .]. إن الشخص الوحيد الذي توفرت له كل الفرص هر القريق عمر البشير الذي 
تقوم كل الأجهزة بطريقة مباشرة أو غير مباشرةء ويقوم الولاة والاتحادات الفشوية 
والعمالية وغيرها من التنظيمات السياسية التي ترعاها الدولة وتصرف عليهاء بالدعاية لد 


دون سواه ٍ 


أما الانتخاہات البرلانية »> فقد حده عدد أعضاء البرلان ب ٤٠٠١‏ عضو»ء ولكن 
الانتخابات شملت ۲۷١‏ فقط إذ تم تعيين ٠٠١‏ عضوا من بين أعضاء الؤر الرطني 
الذي يمشل التظيم السياسي الوحيد؛ فهو يضم أعضاء المؤترات الشعبية المحلية في القطر 
والذين تم تصعيدهم إلى المؤتر الوطني. كما أعلن فوز ١١‏ عضرا بالتزكية أو ما يسمى 
في مصطلحات الجبهة الإسلامية ب «الإجماع السكوتي»» وذلك حين لا يتقدم أي شخص 
منافسة المرشح»› أي اعتبار السكوت رضاءَ عن المرشح الوحيد. وقد رصدت التقارير 
٠‏ ضعف الإقبال على التصويت واعتبرته مصادر المعارضة بأنه لم يتعد ٠‏ بامئةء بينما آعلن 
غازي عتباني» الأمين العام للموتر الوطني» أن نسبة المشاركة كانت كبيرة مقارنة 
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(1۸) المصدر نفسهء نقد أورد التقرير أن العدد هو ۱۸,۸۹۲ مواطناء بيدما ذكر التقرير الثاني أن 
العدد یلغ 1۹,۲۲۹. وقد خسر مقدم الطعن النتيجة پفارق ۲۳۳ صرتاً. 
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بانتخابات عام ۱۹۸١‏ أي في الديمقراطية الثالثة» ولكنه لم يعط أية أرقام". 


تعطي التجربة الانتخاببة في السودان مثالا بحاول أن مجيب عن سزال: كيف يجري 
الأسلامويون انتخاباتہم حين يكونون في السلطة؟ وهذا يختلف عن دورهم حين يشاركون 
في انتخابات تجريها سلطة غيرهم . فقد رفض إسلاميو الجبهة والاإنقاذ الاعتراف بالتعدد 
الحزبي في .هذه الانتخابات» بينما يطالبون في البلدان العربية الأخرى حين يكونون في 
العارضة بحق تنظيم أنفسهم في أحزاب سياسية شرعية ومعترف با. وفي مصرء على 
سبيل الخال» ل تتوقف صحيفة الشعب الإسلاموية طوال شهر آذار/ مارس ۱۹۹١‏ عن 
متابعة الانتخابات والإشادة بنزاهتها وحيدتها. وثدل انتخابات السودان على أن التعددية 
العزبية لست من شروط الديمقراطية بحسب المغهرم الإإسلامسوي› وللتهرب من هذا 
الموقف يقولون إنہم وصلوا إلى نمرذج ديمقراطية بلا حزبة ٤۴‏ ٣۴-ر٤۴a)‏ 
٠" Demoeraey(‏ كما قال أحد المسؤولين بالانكليزية. ويعبر هذا الموقف عن الفكرة 
التى تعرضنا لها سابقاًء وهي خشية الإسلامويين من الاختلاف واحتمال ضرره على 
وحدة المسلمين. فالإسلام السياسي لا يقبل الاختلاف والتعددء بينما الفقه الإسلامي 
عرف اختلاف العلماء واعتبره رحمة. ومن هنا تأي الخطورة في إقحام الدين في العمل 
السياسي» وني الحكم عموماً. فالسلطة السياسية لها شروط تتعلق بصراع القوى والبقاء 
من خلال التأييد والتحييد والإقصاء» فالمواطن في ظل أية سلطة حاكمة لا يخرج عن 
واحد من هذه الأوضاع. ولذلك من الممكن أن يسمح الإسلامويون في السياسة بقدر 
محدود من التعدد في حالة واحدة فقط لر تم الاتفاق أو الإجماع حول تحكيم الشريعة 
الإسلامية. 


يظل الإسلامويون مهمرمين بقضية إثبات تمايزهم من الايديولوجيات الأخرى»› 
وبالذات الغربية . لذلك قد يأخذون أشكالاً معينة ويجاولون إعطاءها حترى أصيلاً» أي 
إسلامياً. فعلى الرغم من الانتخابات في السودان» طالب قادة الجبهة بضرورة البيعة 
للرئيس المنتخب. وغد تكررت ظاهرة البيعة في التاريخ السوداني الحديث من قبل 
الإسلامويرن؛ فقد بايعوا الرئيس السابق جعفر النميري. وخلال عهد الإنقاذ الحالي» 
اقترح بعضهم البيعة باعتبارها الالتزام بين الحاكم والمحكرم» وقد تقوم مقام الانتخاب . 
وبالفعل طرحت الصيغة التالية : 


«نبايعك على كتاب اله العزيز الحكيم وعلى سلة رسرله الكريم. نبايعك على أن 
تقيم الدين كله وتنشر العدالة وتبسط الشورى وتسعى في تأمين الأمة من الخوف والخوع 
المنشط والمكره ما أطعت لله فينا. نبايعك على الجد والاجتهاد في العمل والإنتاج وعلى 


(۷۰) الحوادٹ (۱۲ نیسان/ ابریل .)۱۹۹٩‏ 
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التأيبد الكامل والتصرة والجهاد معك بالنفس والمال. نبايعك ونشهد الله على ذلك.. للا . 
يكلف الله نفساً إلا وسعها#. فمن نکث فإنما ينكث على نفسه4" وال خير 
الشاهدين والمد لث رب العالين»*". 


فور الانتخابات الأخيرة دعا المؤتعر الرطني (التنظيم السياسي الوحيد) على لسان 
آمينه العام» إلى مبايعة عمر البشيرء على رغم آنه فاز بأكثر من ۷١‏ بالمئة من أصوات 
المشاركين. ألا تعتبر هذه الأصرات كافية في تأكيد التأييد لبرنامج الرئيس والالتزام على 
حققه؟ إ۵ الائتخابات والبيعة دلیل على توفيقية بين الفديم واشدید» ولکن من ناحية 
عملية أحدها يكفي ويتوم مقام الآخرء وإلا فإن الائية دليل أزمة الأصالة رالمعاصرة في 
ممارسة الإسلامريين. 


() القرآن الكريم» «سورة البقرة» الآية .۲۸١‏ 
(۷۳) الصدر نقسهء اسورة الفتح ٠٠‏ الآية .٠١‏ 
)۷٤(‏ السودان الخحديغة» ۱۹۹1/۱/۱١‏ 
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القتسم التالك 
مناقشات الديمقراطية والإسلام 
في التسعينيات 


ok 


م#لوة 


فرضت قضية الديمقراطية نفسها على كل العام خلال العقد الأخير وأصبحت تقدم 
كمكون أساسي لثقافة كونية تنتشر باطراد لا يسمح بأية عزلة أو تجاهل بقصد الاتعاد عن 
نقاش الديمقراطيةء بض النظر عن الموقف الذي يمكن اتخاذه. إذ لم يكن ما حدث في 
العسكر الاشتراكي هو ناية الماركسية أو الاشتراكية» بل كانت تلك البلدان ميداناً 
للمعركة النهائية ضد الشمرلية. فالنظام الرأسمالي يرى في تعميم الديمقراطية أو الليبرالية 
شرطاً أرلياً لتعميم نموذجه عالياًء وهذه هي نہاية أو خاقة التاريخ التى أشير إليها. 
نليس هناك من ب بشترط تبني الرأسمالية كاملةء على رغم الدعوة إلى اقتصاد السوق وغحاولة 
فرض برنامج الإصلاح الهيكلي (54۴) وتدخلات صددوق النقد الدولي )]M۴(‏ والبنك 
الدولي. وقد يمهد لذلك أو قد تصاحبه دعوات ‏ قد تكون غير صادقة - إلى الحريات 
وتقليل هيمنة الدولة» ما حدم في اتجاه ليبرالية اقتصادية وسياسية أو اقتصادية فقط. 
لذلك يزداد الصراع العا مي الآن حرل الحريات والحقوق الإنسانية» فالساحات الدوليةء 
وبالذات الأمم العحدة ووكالاعا المتخصصة» | تتوقف مزتراتا ونشاطاا عن مناقشات 
الجرانب المختلفة لتطبيقات أنضل تضمن حقوق اللانسان وتؤكد ضرورة المشاركة. ولا 
تستطیع أي من حرکات الإسلام السياسي أو تياراته أن تدعي حیادها أر خصرصية 
أوضاعها بحيث تستطيع إبعاد موضوع الديمقراطية عن جدول أعمالها السياسي اللحء 
حتى حين يرتفع شعار تطبيق الشريعة الإسلامية» فإنه أخذ - في الآونة الأخيرة - يُربط 
بالشعب والخيار الشعبي» وبالتالي ز نجده متداخا مع الدعوة إلى الديمقراطية» وإن نم يتسم 
بهذا الاسم الخربي. 


تقلل ناية الحرب الباردة من أهمية المنطقة التي ينتشر فيها الإسلام فقد ظل 
العام الإسلامي مهماً من الناحية الاستراتيجية والاقتصادية . وبالذات مع استمرار الحاجة 
إلى النفط والأسراق. وقد أثبتت حرب الخليج أهمية المتطقة» كذلك عملية السلا 
ومشروع السوق الشرق ق أرسطية؛ فقد تزايد الحرص على ألا تسب النطقة اختلالا 
لترتيبات النظام العالي الجديد الذي يتشكل تدريجياً؛ هذا هر التحدي الكبير الذي يراجه 
الحر كات الإسلامية السياسية › والذي تسميه مؤامرة ضد الإسلام» وهو پنطلق من مصالح 
لا تتم بالأديان أو اذاهب إلا بمقدار ما تحدم هذه المصالح أو تعيقها. فقد تضطر 
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الحركات الإسلامية السياسية إلى عحاربة مبادئ أو قيم معيئة مثل الديمقراطية» ضمن 
الحرب الشاملة ضد الغرب وما يأتي منه» خيراً أم شراً. من ناحية أخرى» إن المشروعات 
السياسية في النطقة تقتضي قدراً من التدجين لكل أشكال التطرف لاء يجاد التناغم الكامل 
مح عملية التطبيع والتسوية الحارية في المنطقة. وهذه مواجهة محتملة بين حركات الوسلام 
السياسي وبين دولها من جهة وبینھا وین مفشضیات اللظام العالي الجديد أو العام 
ا لخارجي الذي پتکون استراتیجیاً من جديد من جهة ثانية . لذلك يعيش الإسلام السياسي 
في التسعينيات في تاريخ زجغرافيا جديدين لهما قدرة على اختراق الايديولوجيات 
وتلوينها مهما ظنت أنها نقية وكاملة. فهناك مفردات ولغة لا نجدها فى أدبيات الإخوان 
السلمين فى الستينيات» ويصعب - فى ذلك الوقت - التقاطها من ثنايا ذلك الخطاب 
الوعظي والتبشيري الشديد العمومية وعالي النبرة. وما زالت هناك بقايا من ذلك 
الطاب ولکن نجد اقہاهات وشخصيات عديدة تحاول التكيف مع مستجدات العحصر 
والعمل على مراجعة نفسها. 

كان من المتوقع » بحسب التأييد الشعبي الذي تذعيه حركات الإسلام السياسي» أن 
يصل بعضها إلى السلطة من خلال الانتخابات» وهذا حداث لأسباب متباينة. هذا 
الوضع جعل من الصعب اختبار إيمان الإسلامين على المستوى العملي والواقعي» وما زال 
النقاش في الديمقراطية في معظمه نظرياً وسجالياً. لقد وصل الإسلاميون إلى السلطة في 
السودان عن طريتق الائقلاب العسكري» وبالتالي برروا مواقفهم المعادية للديمقراطية 
بأسباب أمنية. ذ يقة الوصرل إلى الحكم تحده مضمون هذا الحكم. إن تجربة الجزانر ن 
تكتمل» ولكن رد الفعل العنيف والدمر أثار كثيراً من الشكرك حورل جدية إيمان 
الاسلاميين الحزائريين بالديمقراطية. قد يسر بعضهم هذا العتف بأنه دفاع عن حق 
ضيّع؛ وبالتالي يسمونه العنف الثوري» وليس إرهاباً. لكن الصراع العنيف في الجزائر 
تجاوز المواجهة بين الحكومة وجبية الإنقاذ ليشمل كل علاصر المجتمع المدني التي تصنف 
علمانية أو معادية للترجه الإسلامى. 


° 


فصل (لتاسع 


حرب الخليج الثانية 
ومواقف الحركات الإسلامية 


كانت الأحزاب الإسلامية فى حاجة إل تجربة تارخية تكشف مدى قاسكها على 
السترى الإقليمي» ركذلك قدرتما على تحديد مواقف قائمة على أسس دينية أصولية تبيّن 
أصالتياء وفى الوقت نفسه ما الأحداٹث. وہمنا أکثر گيف تعكس مراقف 
الأحزاب الإسلامية رؤيتها للديمقراطيةء أو هل تثل الديمقراطية أولوية عند الإسلاميين؟ 
وقد بيّئلت تجربة حرب انليج الثانية قصور اللحركات الإأسلامية وعجزها عن الوصول إلى 
رؤية استراتيجية بعيدة المدى» وظلت حبيسة مواقف تكتيكية فصيرة المدى والنظر أحياناً . 
لقد اتضح أن الحركات الإسلامية ما زالت تعتمد على الحماس رالعاطفية في تحريك 
الجماهير واللعب على عواطفهاء لذلك لم تستطع مواصلة تعبئة هذه الجماهير لفترة طريلة. 
فقد جاءت الوقائع مالفة تماما لوعرد رأحلام النصر على أعداء الإسلام بصررة حاسمة 
وسريعة» بل تعرض الحليف الأمرل 3 هزيمة مهينة ما زالت المنطقة تعاني آثارها. 
والأهم من ذلك لم تقدم الأحزاب الإسلامية نقداً ذاتياً لمراقفها الخاطئة والمتسرعة واكتفت 
بالهعجوم على «المؤامرة الصليبية؛ المستمرة» وعلى التهديد الغربي للحضارة الإسلامية 
المستهدفة. فقد أظهرت براق الأحزاب الإسلامية تناقضاً متعدد المستريات: التناقض 
الأول هو بين موقفها من نظام الحكم في العراق قبل غزو الكويت في صيف عام 1۹۹١‏ 
وموتفها با بعد الغزوء والتناقض الثاني هو ضمن الأحزاب نفسها التي تعارضت مواقفها 
على رغم وجود تنظيم عالمي أو تنسيق» على الأقل» بجمع بين الأحزاب الإسلامية أو 
اللاخران المسلمين فى الأقطار العربية. إن المحاولات التعارضة لإيجاد أسس دينية تبرر 
المواقف التناقضةء رقد لجأت كل الأطراف إلى مصادر واحدة» ولكن التفسيرات جاءت 
ختلفة» على سبيل الثال» حول الاستعانة من قبل المسلمين بالكفار. 

یلا حظ المتتبع لتحولات العلاقة بين النظام العراقي من جهة» والحركات الإسلامية 
السياسية من جهة أخرى» أن الاسلاسريين في معركتهم ضد الغرب يبحثون عن بطل 
يضفرن عليه الهالة الإسلامية ومجدون له نسباً إلى الصحرة الإسلامية. فالخلاف 
الايديولوجي بين الاسلامويين والنظام العراقي يبدأ من أساسيات» فعلى سبيلل المثالء 
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يدعو شعار البعث إلى أمة عربية واحدة ذات رسالة مخالدةء مقابل دعرة الإسلاميين إلى 
أمة الإسلام. ركان أول اختبار عملي لتعارض الدعوتين» هر الحرب العراقية - الريرانية . 
فقد وقف الطلاب الأسلامريرن في السودان» والذين كان هتافهم عند انتصار الشورة 
الأيرائية : إيران في كل مكان؛ | إلى جانب الحمهورية الإيرانية الإسلامية في حرجا ضد 
النطا م العراقي بسبب علمانيته واشتراکته. ولکن أنصار هذا التيار الإسلامي نفسه هم 
ال أيدوا هذا النظام بعد غزو الكويت. فكيف تم هذا التقارب والتلاقي؟ الجواب 
سهل عند الاسلامريين» وهو أن النظام العراقي اهتدى إلى الإسلام وتراجع عن معاداة 
الاسلامويين عموماً؛ مع ملاحظة استمرار موقف بعض الأحزاب مثل الاخران العراقيين . 
وقد حاول النظام العراقي إعطاء الطابع الديني ریه مع إیران واستعمال رمرز دينية» 
فعلى سبيل الالء استعمل الاسم الإسلامي لمعركة القادسية ليضفي على حربه معثى 
انتصار المسلمين العرب على الفرس الساسانيين الذين ل يعتنقوا الإسلام حينذاك (عام 
¥( ولكن الفرق واضح في المقارنة» إذ كان النظام العراقي ا 
عرب» وإن كانت الآلة الإعلامية العراقية تصفهم أحياناً بالملجوس» أي عبدة النار. 
جانب آخر»ء کان المميني یردد بأا حرب العقيدة ضد الكفر» وتصف رسائل الإعلام 
الإيرائية الرئيس العراقي بأنه شيطان ويْضم إلى أعداء الإسلام النمطيين: شاه إيران وريخان 
ومناحیم بیش . فقد واجه النظام العراقي هجوماً إسلامياً شرساً من إيران ومؤيديها 
الكثيرين الذين كانوا في قمة نشوعهم لانتصار أرل ثورة إسلامية في العصر الحديث. وقام 
بعضن قادة حركات ال سلام السياسي بوساطات بين العرافق وإيرانء ولکنها شی 
نجاحاً. ولم يتمكن النظام العراقي - على رغم جهوده الحثيثة لكسب التأييد ‏ من استمالة 
الحركات الإسلامية التي اتسقت مع نضسها ووقفت إلى جانب إيران. 


كان الوضع ختلفاً في حرب الخليج الثانيةء ومن البداية علينا أن نميز بين 
مرحلتین : الأرل؛ غزو الكريت في الثاني من آب/ اغسطس ٠. ٠١‏ والشانية › اندلاع 
الحرب في ٩‏ کانون الثاني/ینایر ۱۹۹۱. فغد أدان بعضيم الغزو في البداية أو تحفظوا 
تجاهه» ولكن موقفهم تغير بعد استدعاء القرات الأجنييةء مثال ذلك الاخوان المسلمون 
في مصر. وقد رفضت الجبهة الإسلامية للانقاذ في الجزائر» كما أدان حزب النهضة في 
تونس» الغزو العراقي للكوبت وما ينجم عن الاحتلال من آثار. وأدانتا لاحفاً العدخل 
الأجنبي رسکتشا عن الاحتلال» وسبب هذا التحول تبني الجماعتين رؤى تمثلت في : 
#المطالبة بانسحاب القرات الصليبية› ورفع الحصار عن العراق» وأن تتعهد دول التلیج 
بمراجعة سياستها النفطية كي لا تضر بمصالح العراق. أما الإخران الملسلمون في 
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الأردن فقد رفضرا إدانة الغزو» بل رفضوا حتی تسمیته «غزوآًا واعتبروه جرد خلاف بین 
البلدين» وحين أدانوا - لاحقاً - التدخل الأجنبي» لم يتعرضوا إلى الغزو العراقي. أما 
الجبهة القومية الإسلامية في السودانء فقد إمتنعت عن إدانة الغزر والنظام العراقي بحجة 
أن الإدانة تعقد حل المشكلةء وبالذات القيام برساطة» لأن ذلك يعطلب الحياد . وييين 
موقف الاخوان المسلمين في العراق غياب مرجعية دينية وسياسية تحكم الحركات 
الإسلامية» على رغم افتراض وحدة مصدرها الفكري . فقد وقف اخوان العراق إلى 
جانب الكويت وانتقدوا بشدة التنظيمات الإسلامية التي وقفت إلى جانب العراق. وكان 
تبريرهم لهذا الموقف يقوم على أسباب عدة منها: «ان نظام الحكم في العراق علماني» 
وان حزب البعث كافر»... وقد أصاب الشعب العراقي ضرر بالغ وظلم فادح من 
حکمه» حتى ل يعد له في نفوس العراقيين سرى الكراهية وائتظار يرم الخلاص». ومن 
ناحية أخرى رأوا «أن نظام الحكم في الكويت رغم ارتباطه بالعلمانية والمعسكر الغربي - 
إلا آن طبيعة الحكم فيه لا تعتمد القهر والاضطهادء وإنما تعتمد إعطاء هامش من الرية 
التي انعكست على الكويت وأبنائه فشاع فيهم الوعي والتدين» . ونلاحظ أن هذه هي 
الاشارة الوحيدة غير المباشرة التي تتطرق إلى الديمقراطيةء إذ خلت بيانات الأحزاب 
الإسلامية من أية إشارة إلى طبيعة نظام الحكم. وهذا يعيدنا إلى تأكيد أن الديمقراطية 
ليست من أولويات هذه الأحزاب» إذ قد تأي الوحدة أو مواجهة الغرب أو تحرير 
فلسطين في المقدمة ومن دون شرطها برجود الديمقراطية . 

تضافرت عوامل كثيرة جعلت مصالح نظام الحكم في العراق تتقاطع رتتلاقى مع 
مصالح قرى الإسلام السياسي خلال حرب النليج الثانية. فكل طرف كان يظن أنه 
يستغل أو يوظف الآخر لتحقيق مصاله وأهدافه» مع وجود ما هو مشترك بين الطرفين 
أو ما يجمعهم في هذه الأزمة. وقد استطاع النظام العراقي لفترة قصيرة» انتهت بمزيمته 
في الحرب» أي حوالى خمسة أشهر فقطء أن يكسب تأييد رماس قطاعات كبيرة من 
المسلمين ومن ناشطي الإسلام السياسي» فوظف رمريات إسلامية وطرح مطالب ومواقف 
سياسية وجدت قبولاً ورضی› وحركت آمالاً في نفوس الكشبرين. فقد آكثر من استخدام 
القرآن في التعامل مع جيوشه» وقبل بداية الحرب اجتمع بالقادة العسكريين ليخبرهم بأن 
هذه الحرب قدر من الله شاءه عليهم» وهم ينفذون مشيثة الله فقط . وأورد اشارة مليثة 
بالرمز ليثير حماس المحاربين ويرفع معنوياتم» ويعدهم بحدوث معجزة. فقد ربط بين 
شعار الحزب الجمهوري الأمريكي الذي ينتمي إليه الرئيس بوش - وهو الفيل - وبين 
قصة أهل الفيل كما وردت في القرآنء ويتلو الآيات: أل تر كيف فعل ربك بأصحاب 
الفيل. ألم بجعل كيدهم في تضليل. وأرسل عليهم طيراً أبابيل. ترميهم بحجارة من 
سجيل . فجعلهم كعصف مأكول)” . ويقال إن القادة في هذا الاجتماع كانوا يصيحون 
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بأن التاريخ سوف يعيد نفسه"؟. أما سياسيأًء فقد ربط بين الانسحاب من الكريت . 
رالانسحاب الاسرائيلي من الأراضي الحتلة بحسب ما ورد في مبادرته يوم ٠١‏ آب/ 
اغسطس. وقد أثارت المبادرة ماس الإسلاميين عموماًء ردأ بعض زعمائهم بتديين 
الحرب والغزو؛ فعلل سیل ا مال » صرح الشيخ عبد المنعم أبر زنط أحد زعماء الاخوان 
السلمين» والذي أحرز ثاني أكبر أصوات في انتخابات ۱۹۸۹ء قائلاً: «هله المعركة 
يست بين العراق وأمریكاء ولکن بين ا والصليبيين. ليست بين o‏ وبوش› 
ولكن بين القادة الكفرة وبين رسول الإسلام . وطالب إخوان الأردن أيضاً بتطهير 
الأراضي المقدسة في فلسطين ونجد واحجاز من الصهاينة والامبرياليين . لقد أصبح هناك 
تقارب بين الإسلاميين والقوميين واليساريين بسب تدخل القوات الأجنبية» ولكن التركيز 
كان على الإسلاميين باعتبارهم القوة الأكبر رالأنشط وقامت بالفعل بعدد من المبادراتث. 


طرحت حرب الخليج الثانية السؤال الهم حول حقيقة وحدة الصحرة الإسلامية؟ 
هل نحن أمام صحرة واحدة أم صحرات؟ ولاذا هذا التعدد في المنابر التي تحمل اسم 
الرسلام؟ وكيف نمنطق هذه المواقف التناقضة التي تستشهد کلها بال سلام وتسلد آراء‌ها 
بالآيات والأحاديث؟ يرى بعض الباحثين أن فيادة اللركة الإسلامية واجهت معضلة أن 
فاعدتا أيدت الرئيس العراقي بوضوح لأن الشعارات التي رفعها أرضت أشواق هذه 
الجماهير إلى إعادة الاعتبار للكرامة العربية التي جرحتها السياسة العدوانية للصهيونية 
وسياسة الالحاق الأمريكية أو الغربية. من جانب آخرء كانت القيادات رالشنظيمات 
الإسلامية تستفيد من الدعم المالي الذي تقدمه الدول النفطية» وبالذات العربية السعودية 
ودولة الكويت› فاعتماد التنظيمات الإسلامية على هذه الدول کان يستوجب الوقرف إل 
جانبها امتناناً وتقديراً لا قدمته. ولكن الجماهير العربية كانت تعاني من فشل النخبات» 
وعبرت عن ذلك بالعودة الجماعية إلى الدين. كما دخل بعض الحكومات العربية في 
مزايدات مع التيار الإسلامي والشارع الغاضب» في إدانة التدخل الأجنبي ودعم الشعب 
العرافي» مثال ذلك المرقف ي والجزائري . ولکن مزايدة حسوبة وققت عند شجب 
التدخل الأجنبي» ول تصل إلى درجة توحد ارقف كما حدث في الأردن والسودان 
حیٹ تطابق موقف الححومة والشارع والتنظيمات الإأسلاميةء وذلك پسېب حسابات ' ' 
تختلف في کل قطر. 


يمكن القرل إن تحليل أدبيات الاتجاهات والقرى الإسلامية التي عالجت حرب 
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الخلیج»› يساعد كيرا في فهم كيف ينكر عقل الإسلام السياسي! وهنا تظهر رژيتهم 
للديمقراطية › فهي ليست شرطاً للتحرر والتحرير» فقد يكرن الإيمان أو التمسك بالدين 
هو شرط وضمانة تحقيتق طموحات الأمة العربية والإسلامية . فالنظام العراقي حين تحول 
إلى «إسلامي» غفر له ذلك كل تاريخه غير الديمقراطي أو على الأقل لم يساءل عثه. ولقد 
كان إطلاق صواريخ سكود إلى قلب اسرائيل يعني الثأر والانتقام للإهانة والمرارة التي 
لازمت الحرب منذ قيام الكيان الصهيوني. فحتى حرب ۱۹۷۳ ل تنقل القتال إل قلب 
الكيان الصهيوني وظلت حرب حدود بالنسبة إلى الصهاينة. وتعرضت بيانات الحركة 
الإسلامية لهذه المسألة بالذات» فعلى سبيل المخالء يقول بيان حمعية الجماعة الإسلامية فى 
لغرب : القد حطمت الحرب أسطورة القوة التي لا تقهرء إذ استطاعت دولة من العام 
الثالث بإيمانها أن تواجه أمريكا وحلفاءها كما حررت عموم المسلمين من عقدة «اسرائيل 
التي لا تغلب التي روج لها دعاة الاستسلام من أمتناء إذ تساقطت صواريخ الحسين على 
الكيان الصهيوني ليذوق مرارة الرعب الذي تاره على الشمب الفلسطيني الب أکثر من 
أربعين سنة إلى أن يجين تحرير فلسطين كاملة إن شاء الله تحت راية الإسلام تصديقاً لقول 
الرسول َة في الحديث الذي رواه مسلم: لا تقوم الساعة حتى يقاتل ال مون اليهود 
فيقتلهم المسلمون حتى ختبى اليهودي وراء الحجر والشجر فيقول الحجر أ و الشجر يا 

يا عبد الله هذا ودي خلفي تحال فاقتله إلا الفرقد فإنه من شجر اليهود». 
وبالروح الجديدة نفسها التي لم تدم طريلاً يتساءل الكاتب العام للمكتب التنفيذي لنادي 
الفكر الإسلامي إدريس الكتاني: «هل يستطيع أحدكم بعد اليوم أن يعرد للحديث عن 
الشعارات اليعة : القومية العربية» الوحدة العربيةء الاشتراكية » الديمقراطيةء الصحوة 
الإسلامية؟ كل هذه الشعارات الخادعة والمضللة دخلت الآن مقبرة التاريخ واستقرت في 
مزبلة الشعوب. ومن الخير لكم أن تبحثوا عن شعارات أخرى يمكن أن تنفعكم في ناية 
قرنكم العشرين» آما الشعوب العربية ‏ الإسلامية فستعيش قرا الخامس عشر الهجري»› 
كما بدأته باللغة التى عرفتها الجزائر وإيران وأفغانستان رالعراق» لغة (الصدق والإيمان 
والجهاد)ء لغة الإسلام» ولغة الأحرار والشرفاء في العام الحربي والإسلامي!. ويرى أن 
العراق قد حققت عشرة انتصارات تاريخية في حرب الخلیجء من أهمها أا قدمت البرهان 
القاطع والواقعي على أن نهاية اسرائيل أصبحت مكنة وقريباً جداً بحسب الآيات ٤(‏ - ۷) 
من سورة الإسراء التي تبر بقيام اسرائيل وفسادها ثم زوالها"'“. 
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ومن ناحيه أخرى؛ ظهر التباين ذ فى المواقف لدرجة تصل إل حد التناقتض» فعلى 
الرغم من الاتفاق حول المصادر والأصرل نجد الايديولوجيات والانحيازات السياسية هي 
التي تقرر فهماً بعينه» إذ نلاحظ أن العلماء حين مجتمعون في العربية السعردية يصدرون 
رايا تلف عن رأي الجتمعين في بغداد أو طرابلس (ليبيا) أو عمال (الأردن). 
ولنستعرض بعض المواقف والآراء التي صدرت في وقت واحد مع اختلاف الئاس 
واكان والقائمين يالدعرة؛ فقد دعت رابطة العام الإسلامي ل امقر الإسلامي العالمي 
الذي انعقد في مكة المكرمة في الفترة من ١۲ ٠‏ أيلرل/ سبتمبر .1۹۹١‏ وأصدر المؤقر 
عدداً من القرارات والترصيات. من أهمها: 

أولأً: لا كانت نصوص القرآن والسنة قد قضت بأن كل مسلم على المسلم حرام 
دمه وماله وعرضهء فإن المؤتعر يقرر إدانة العدوان العراقي على الكويت وانتهاب الأمواا 
والممتلكات وتدمير المgۇسسات‏ واستباحة الحرمات وإدانة حشد القرات العسكرية عل 
حدود المملكة العربية السعودية تهديداً لأمنها رأمن دول اليج . 

ثانياً : يطالب المؤتمر النظام العراقي بسحب قواته من أرض الكويت فرراً ومن دون 
شروط. 

هذا وقد ركزت القرارات والتوصيات ثم وثيقة المؤقر على مسألة الاستعانة بالجيوش 
الأجنبية واا مرغیع اسختاط فيه او الديني cC‏ السياسي؛ ويمشل نموذجاً انعدام 
الأجنيت فان الو مد الام على , بحرت العلماء ۽ هرر ر أن ما حدث من استعانة المملكة 
بقوات أجنبية لمساندة قراتها في الدناع عن النفس إنما اقتضته الضرورة الشرعية› 
والشريعة اللإسلامية تجيز ذلك بشروط الضرورة المقررة شرعاًا. وتقول ولبقة المؤعر أك 
الشريعة تسمسح لهذا الاجراء وتستوعب هذه الضرورة . كذلك لا یری الؤقر أي مسرغ 
لإقحام ا الشريفين في هذا الخصام السياسي والإعلامي. فليس في الأرض المقدسة 
وجود أجنبي» > ولا جوز أن يقحما في الصراعات والشعارات والحلافات والمزايدات 
السياسية. فالنأي بهما عن هذه الصراعات والمزايدات مظهر من مظاهر تعظيمهما 
واحترامهما: لذلك ومن یعظم شعائر الله فإنبا من تقوى القلوب '. ويلاحظ آن 
الزتعر يدعر إلى تطبيق الشريعة والاهتمام بالشررى» والطلب الخاص بإقامة الشورى في 
حياة المسلمين صار اتجاهاً ورغبة لدى الكثير من السلمين عقب حرب اللي" . 

أما في بغداد» فقد كانت المواقف ختلفة تماماًء فقد دعت الأمانة العامة لمنظمة 
الؤقر الإسلامي الشعبي إلى المؤتمر الإسلامي الشعبي العالمي خلال الفترة ١١ - ٩‏ كانون 
الثاني/ يناير ۹۹١‏ وشارك فيه أكثر من ثلاثمثة وسين من علماء الأمة - بحسب البيان 


.٠۲ المصدر نفسهء «سورة الحج٠ الآية‎ )١١( 
- ٥4 حرب اسلج : وثائق إسلاميةء ص‎ )۱۲( 
۳ 


الرسمي م وقادة العمل الإسلامي والأحزاب رالنظمات والهثات الاسلامية » ومن بینهم 
مثلون لجماعة الاخوان المسلمين في اليمن وسوريا والأردنء وأحزاب إسلامية من الجزاثر 
وتونس والسردان ومصر وغيرها. وكان من أهم القرارات والترصيات : 


١‏ إن المعركة التي يقردها العراق الصابر هي معركة الإسلام كله ضد الكفر كله 
وهي معركة أتباع رسول اله ية ضد أعداء الله من الكافرين والنافقين. فيتعين على كل 
مسلم آن یکون له دور جهادي حدد بحسب قدراته وإمکاناته تحقيقاً لصداقيثه في تبعيته 
لأمة محمد اة . ۰ 


وفي الترصية :)٩(‏ ايرى المؤقر أن الحشد الأمريكي الأطلسي الصهيون الكافر في 
جزيرة الحرب للعدوان على العراق هو عار شنيع وجريمة نكراء بحق عقيدتنا وأمتنا. ففي 
هذا الحشد الجائر تدنيس لحرماتنا وإهانة لقدساتنا في مكة المكرمة والمدينة المنورة» وغخالفة 
«سريحة لأمر رسرل الله بإ : أخرجوا المشركين من جزيرة العرب. ووصيته بأن لا تمع 
دينان في جزيرة العرب» فيتعين على المسلمين كافة إخراج هذا الحشد الكافر بجميع السبل 
الحهادية لنعيد إلى هذه الأمة عرزا وحريتها وكرامتها ونخلص مقدساا من دنس 
الكافرين». وينتهي البيان الحختامي كما يلي: «وإن الؤتمر واثتق أن النصر حليف جميع 
المؤمنين بتيادة العراق لأن اله سبحانه وعد عباده المؤمنين بالنصر المبين: #إوكان حقاً عليتا 
نصر المؤمنين)»"'. وان می الكافرين سيهزمون ويولون الدبر بعون منزل الكتاب 
وجري السحاب وهازم الأحزاب» قال تعالى: «إسيهزم الجمع ويولون الدبر# ''. 
ويلاسفل أن هذا البيان - على رغم إسهابه وتفصيله - لم ترد فيه كلمة الشورى أو 
الديمتراملية» وتكررت عوضاً منها كلمة الجاد كثيراً. كذلك يركز على الخطر الخارجي 
والمؤامرة وتجدب أي نقد ذاتيء أو أي تلميح لاط رجعة أو مراجعة» وأكد بحسم صحة 
الوقف العراقي مطلقاً. 


وككان المحرر الإسلامي الثالث في طرابلس (لیبيا) حیث اجتمع امزتمر العام للقيادة 
الشعبية الإأسلامية العالميةء خلال الفترة ۳۰ ۔ ۳١‏ تشرين الأرل/اكتوبر .۱۹۹١‏ وقد 
شارك فى أعمال هذا الاجتماع الاستشنائي ما يزيد على ۲۲١‏ من قادة الأحزاب والحركات 
رالكتّاب. وكان واضححاً أن المؤتمر تبنى خطاً متشدداً معادياً للرلايات التحدة الأمريكية » 
لذلك ركز على التدخل الأجنبي أكثر من إدانة الغزو العراقي» إذ نجد في البيان الختامي : 
«إن المؤتمر يتهم الحكومة الأمريكية باعتبارها المسبب الأول لاندلاع أزمة الخليج» رهي 
العائق مام الحل العادل الذي ينصف الجميع» وهي التي تعمل على دفع الأمور نحو 


(۳) القرآن الكريم» «سورة الروم») الآية .٤۷‏ 
)١ ٤(‏ المصدر نقسهء لاسبررة الشمر Uu‏ الآية .٤٥‏ انظر أيضاً: خرب اليج : وٹاشقی إسلامية» 
ص ¥۹ AI.‏ 
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الحرب أو فرض إرادتها بالضغط والابتزاز على الأطراف جيعاً. ويضيف البيان: إن 
السلم ليحس بأشد الأم والحزن ويستشعر بالإهانة والمهائة حين يجج أو يعتمر بوجود تلك 
القوات المشتركة المعادية للإسلام وهي تقيم طقوسها وتعربد بأسلحتها فوق تلك الأرض 
الطاهرة» وإن كل ذلك يدفع بالملايين من المسلمين أن تعلن الجهاد لتحرير الأراضي 
القدسة. . . ويدفع بهذه الملايين أن تطالب بإدارة إسلامية شعبية عالية مستقلة للأراضي 
اللقدسة حتى لا ترتبط بسياسات دولة ما٠"‏ . واهتم البيان - تماشياً مع شعارات ليبيا - 
بمسألة الشورى وتوزيع الشروة. وطالب بالانسحاب التزامن للقوات العراقية رالقرات 
الأجنبيةء على أن تحل لها قوات عربية وإسلامية تتبع للأمم المتحدة. 


ركان من ضمن الجيود للوصرل إل موقف إسلامي موحد تجاه أزمة الخليج: اللقا: 
الإسلاسي العالمي في عمان (الأردن) الذي عقد اجتماعاته في الفترة من ٠١‏ إلى ٠١‏ 
أيلرل/ سبتمبر .1۱۹۹١‏ وقد حضرته وفرد تفل المنظمات الشعبية الإسلامية وعدد من 
الشخصيات الإسلامية المستقلة . وتشكل وفد من اللقاء طاف على عدد من الدول فقي إطار 
خطة تحرك لحل الأزمة من دون تدخلات أجنبية. كذلك عقد ملو الحركات الإسلامية 
اجتماعهم الثاني في باكستان في المدة من ٠١‏ إلى ۱۷ شباط/ فبراير 1۹۹١‏ بدعوة من 
قاضي حسين أحد أمير الجماعة الإسلامية في باكستان. وكان هدف اللقاء «تدارس مغزى 
التطورات الدولية التي تحول فيها الصراع بين الشرق والغرب إلى مرحلة الصراع ضد 
الإسلام وحضارته» حيث اجتمع صف الكفر تحت لواء أمريكا والصهيرنية والصليبية 
ليضربونا عن قرس واحدة» وليفرضوا سيطرعيم المطلقة على أرضنا وثرواتناء وليجهضوا 
صسحوتنا الإسلامية وتطلعاتنا الحضاريةء كما تدارس أبعاد الفتنة التى حاقت بالأمةء فأدت 
إلى أن يضرب بعضنا رقاب بعض وأن يرالي بعض الأمة أعداءء»' . ويمكن القول إن 
هذين اللقاءين يمثلان خلفية مهدت لقيام تنظيم أكثر تماسكاً واستمرارية هو المؤتر الشعبي 
العربي والإسلامي الذي انعقد في الخرطوم في الفترة من ۲۵ إلى ۲۸ نيسان/ ابريل 
.١‏ وقد خرج بقرار إنشاء هيثة شعبية عربية وإسلامية لعالجة قضايا الأمة. ويمثل 
الؤقر خطرة جديدة في ربطه الوثيق بين العروبة والإسلام» كذلك في دعوته إلى المشاركة 
السياسية والشورى: إن سمة الوحدة في الأمة عميقة تستند إلى العروبة والإسلام 
باعتباره خزونا حضارياً للأمة تستمد منه بقاءها ببسط الحرية وقيم الشورى» وتأسيساً على 
ذلك يرصي المؤتمر بضرورة الدعوة إلى بسط قيم الشورى والحرية التي تكضل حقوف 
التعبير وكمال المشاركة السياسية والعدالة بما محقق أقصى درجات المشاركة فى صناعة 
القرار السياسي بأقصى مقادير الالتزام بقيم الأمة وضرورات وجودهاء""©. ٠‏ 


(۱۵) حرب الخلیج : وثائق إسلامية» ص .۷١ ۷١‏ 
)۱١(‏ الصدر نفسه» ص .۷٤‏ 
(۱۷) بيان المؤقر أصدرء مجلس الصداقة الشعيية العاليةء الخرطوم بتاریخ ۲۸ نیسان/ ابریل ۱۹۹۱. 
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وقد ظهر قبل ذلك تيار يلتقي مع بعض طروحات ال مۇقر› خاصة تلك المتغلقة 
بالديمقراطة والشررى رنظام لحکم. وبداأً بد وة الخوار القومي - الديني بتاریح VA T0‏ 
آبلرل/ سبتمیر ۱| ۱۸4 رتواصل ۀ في المزقر القوي . - الإسلامي :| ویسعی المژمر إلى ا ایجاد 
بقصد الفهم الجاد. وكان آم قضايا حوارت الندرة' جامع العروبة رجاتم 
الإسلام: + وميك أ المراطنةء والموقف من الفكر والؤسسات الحديثة رالتقلدية والدعرة إل 
تطبيتق الشريعة الإسلاميةء والنظام السياسي» والأوضاع السياسية» والنقد الذاتي“'. هذا 
وقد حظیت قضية الديمقراطية وحقرق الإنسان باهتمام واضح › اذ كانت أبرز تقاط 
التوكيد في العمل الوطني. وقد جاء تلخيص اتجاهات الندوة في ما يلي: «فأشار 
مشارکون ال آن احرية کل منا هي حرية للآخر؟. ودعا بعضهم إل ضرورة الرقوف معا 
الواضح من مداخلات المشاركين ص الفريقن أن الديمقراطية التي پتحدثرن عنها تعني 
حرية الرأي والتحبير وصق التنظيم رحی المشاركة في إ إدارة الشؤون العامة اوالرقابة» 
وتداول الاطة على ساس من التعددية والاعتراف بحق المشاركة للجميع ؛ ولیس لفرينق 
دون آخر. وتداعى الفريقان إلى التلاحم من أجل تأكيد هذه الغايات والممل من أجلها 
فرادى أو مجتمعين. كما تداعوا إلى اشتراك الحانبين في لجان حقوق الإنسان في المنطقة 
والتعاون في الدفاع عن هذه الحقرق ورفض كل صور التعذيب النفسي والبدفي. ودعا 
أحد المشاركين القرمين إلى أن يتصدى أبناء كل تيار - قبل غيرهم _ لأي مارسات قمعية 
أ و سلبية یرتکبها فريق أو نظام حسوب على تیارهم › فبهذه الطريقة يقوم کل فريق, بواجبه 
کپاہ ضميره ومعتقداته رلا وبه أيضاً تسقط محاولة تحميل تيار بأسره أعباء أعمال فریق 
أ و حماعة محسربة علي . 

وبعد حوالى مس سنوات» أي في تشرين الأول/اكتوبر 1۹۹٤‏ انعقد المؤتمر 
القرمي - الأسلامي لواصلة الحرار وحاولة وصح استراتیجیا مشش ر كة. وپلاحظ اهتمام 
امقر بربط الفكر؛ والعمل بالقضايا الخثلفة ‏ كما ظهر في اية الففرة السايقة _ لذلك 
ظهر بعض التباين في مواقف معينة للطرفين. وقد عبّر القرميون عن قلقهم لردود 
الاسلامية من ظاهرة العنف التي تقوم ا اعات متطرفة ترفع شعارات إسلامية؛ 
أ وموقف بعض التيارات الإسلامية من قضايا الديمقراطية وحقوق الإنسان» وبخاصة 
حقوق المرأة وحقرق الأفليات. کذلكف انتقد القوميون إلجاح ب بعض القرى على تطبيق 


(۱۸) انظر: خسن عرض 'مقدمة»٠‏ ص ١١--٠١‏ ولاملىحق رقم :)١(‏ طط الندرةء؛ 
ص ۳٦۹ _ ۳٣۷‏ في: الحوار القرمي - الديتي : أوراق عمل ومنافشات الندرة الفكرية التي تظمها مركز 
دراسات الوحدة ل (بیروت : المركز»ء 14۹۸۹( . 


(۱۹) عرض؛ المصدر سه » ص VV ۱١‏ 
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الشريعة الإسلامية في ظل نظم استبدادية لا يتهيأً منها سوى إقامة الحدود التي تحيلها إلى . 
عصا غليظة تجاه خصومها السياسيين. أما التيار الإسلامي» فقد عبر أيضاً عن قلقه بسيب 
غض بعض القوى القومية الطرف عن إنكار حق الإسلاميين في الرصول إلى الحكم عير 
الطريتق الديمقراطي في الجزائر» والاستبعاد التعسفي لحق القوى الإسلامية في المشاركة 
السياسية المشروعة في معظم البلدان الحربية› وتحريم وجودها السياسي في العديد منهاء 
وعاولة بعضهم إلصاق تمة الارهاب بالقوى السياسية الإسلامية كلها. وقد کان واضحاً 
فى المؤعر الاهتمام بقضية الديمقراطية وحقرف الإنسان. وعا ی رغم ظهرر اختلافات بین 
التيارين في جوائب عديلة) بقي الاتفاق حول الإطار العام ويرى القرميون أن أهم 
الاخنلافات ت تظهر في قضايا المساواة بين الجنسين أمام القانون» وتطبيق الحدودء وبعض 
وجه تمارسة حقرق امواطنة, كذلك أشاروا إلى التباس موقف القرى الإسلامية حول 
مفهرمى الديمقراطية والشورى؛ والتعددية وتداول السلطة. وقد أدى هذا إلى سواقف 
سلبية في السودان والجزاثرء أو الكويت والعربية السعودية (مشل إنكار حق الرأة في 
المشساركة في التصريت والترشيح › أو حتى حقها في قيادة السبارات كما حدث في 
الأخيرة). ومن ناحيتهم» أي أفراد التيار الإسلامي» وضعوا أولويات عتلفة في ورقة 
عملهم تقوم على المرجعية الإسلامية ونهمرا الديمقراطية على أنها رأي الأغلبية فقط . 
وحين أشاروا إلى التعددية الفكرية والسياسية» أكدوا على أهمية أن يقر الجميع أن العلمانة 
ليست مرادفاً للديمقراطية» ولا هي ضرورة من ضروراعها» ولا هي إحدى آلباتہا" ٣‏ 
شکلت هذه اللقاءات والمؤرات الجحماعية› والتي ضمت المسلمين في العال 
الإسلامي» وفي أوروبا الغربية والولايات المتحدة الأمريكية» شعوراً جعياً لدى المسلمين» 
وتضاماً أكثر؛ ووعیاً بتحديات تراجه المسلمين . وفي كثير من الأحيان يخرج الملجتمعون 
ببيانات تفصح عن مواقف موحدة تجاه القضايا المختلفة» ما أصبح يفسر بظهرر عالية 
إسلامية أو أعمية إسلامية أر ««إا1سهاو[» كما يصطلح عليه بعض الصحفيين الغربسن . 
وأصبح یتردد الحديث عن الخطر الإسلامي أر إلخطر الأخضر في عحاولة للبحث عن عدو 
بديل بعد غياب الخطر الأحمر أو الشيوعية مع نهاية الحرب الباردة واهيار العسكر 
السوفياتي. ويرى الكثيرون في الغرب أن الأمر لا بخلو من مبالغة لأنه لا يوجد إسلام 
موحد بقف ضد الغرب› إذ توجد دول إساامية حليفة وصديقة للغرب. فنظرية المؤامرة 
الإسلامية لا تقوم على أسس قرية - بحسب بعض المحللين لأا تربط معاً بین ء أحداث 
واتچاهات صعب دجهاء أي كل التحولات وعدم الاستقرار الذي عم النطقة بعد الحرب 
الباردة» ونتج من ذلك أن دول الهامش في الشرق الأوسط أصبيحت تعتیر چزءا من 
مشروع إسلامي كبير""". وهناك من يرى أن هذه القوة غير الموحدة لا تمثل أي خطر أو 


)۴١(‏ لزيد من التفاصيل»ء انظر: المؤقر القومى - الإسلامى الأول: وثائق ومتاقضات وقرارات الزقر 
الذي عقد في بیروت خلال جادى الأول ١٠١٣٠ه‏ _ تشرين الأول/ اكتوبر 4 (پیروت: مرگز دراسات 
الورحدة العریةء ۱۹۹۵). 
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شہدید» فهي لن تدق أبراب نييناء ولن تصل إلى شراطي اسبائيا؛ فالسلام في موقتف 
دفاعي » بل بعضصس الحکرمات اللأسلامية تدافع عن نفشسها ضد الأصرلين المسلمين. 
فالصراع قي العام الإسلامي» ليس حروباً دينية » لكن لعبة ترازن قرى جديد» باللإضافة 
إلى الصدامات الائية والعرقية» والاعتبارات استراتيجية وليست دينية. فحتى إيران سحاول 
أن تکون أكثر اعتدالاً بقصد الانفتاح عا الغرب لحل مشاكلها الاقتصادية المتضغاقمة» فهي 
تدم مصالها عل رغم کل الشعارات والهجرم اللغظي على الشيطان الأكبر. فالصحوة 
الاسلامية تفسر أحباناً كاسعجابة آر رد فعل قلق ومرتبك تجاه التحديث» وكتحدٌ ضد 
النظم القمعية والفاسدة. وإدانة للنمردج «الغريا في الجالات السياسية والاقتصادية” '. 
هناك من پری من صیحات الحرب التي يظلقها بعض المتحمسين واعدين الغرب 
بالهزيمة› خطراً حقیشاً جب مواجهته منل البداية. ولكن هذا الاجا له مقاصد آخريى» 
إذ بجارل تبرير اهتمام الغرب» وبالذات الرلايات التحدة الأمريكية بتغيير الأوضاع 
الداخلية من خلال فرض قيم حقوق الإنسان أو نشرها في العام الإسلامي» ولیس جرد 
لمطالبة بالتعددية أو البرلانية» خشية أن تمضم الأغلبية الإسلامية حقوق الأقليات غير 
السلمة"". ويغضس النظر عن وجرد خطر إسلامي ام عدمه» فقد أصبحت قضايا 
السلمين في قلب اهتمام الغرب . 


من جهة أخرى» برزت مجموعة من المستشرقين أو المهتمين بدراسة الإسلام» تبدي 
تعاطفاً واضحاً مع موقف تيارات الإسلام السياسي من الديمقراطية. فبعضهاء مثل 
فرانسرا بورغا» يرى أن عنف الإسلاميين هو مجرد رد قعل تجاه علف الدولة أو عنف 
النظام الاجتماعي برمته. يقول عن التطرف: إن ما يطالق عليه اسم العنف الديني› 
يستتر وراءه ‏ في معظم الأحيان _ العنف الذي تقارسه النظم التي تفضل أن تقدم 
خصوم‌ها الذين بتعحدونها في صورة الشيطانء وذلك لتجنب مواجهة نتائج الانتخابات. 
رعندما تغلق الأنظمة - ذه الطريقة ‏ أبراب الرصول إلى الساحة اا ا أمام 
تیار الإسلام السياسي› هي تدفعه إلى ممارسة هذا العثف»› لکي تبرر لجو إلى الق 
ماية کا۲ . 

ويرجع بعضهم رفض الإسلاميين الديمقراطية إلى عملية الاقصاء (Exclusion)‏ 
الذي مارسته الدولة تجاهمهم ولم تعطهم فرصة المشاركة السياسية. وينطلى آخرون من 
ا لحصوصية أو الشسبية اللقافية» وهم يتساءلون حول صلاحية الديمقراطية لكل الأزمدة 
والمجتمعات» بل بعددون نراقصس الديمقراطية الغربية ‏ كما يدعوتها ‏ ويبرزون السلبيات 


(۲۲) المصدر تفه» ص ٣٣‏ 
Judith Miller, «The Challenge of Radical Islam,» Foreign Affairs, vol. 72, no. 2 (YT)‏ 
(Spring 1993), pp. 43-54. ۰‏ 
(۲) فرانسرا بورجاء الإسلام السياسي: صوت الجنوب» ترجمة لورين زكرى (القاهرة: دار العام 
الثالٹث» ۱۹4۲)» ص .۷١‏ 


۳۳1 


الاجتماعية التي تنسب إلى الديمقراطية» ويرون ضرورة مجنب العام الثالث هذه النتائج . 
من المفيد متابعة بعض كتابات الغربيين الاعتذارية تجاه الاسلامريين والتي في غاولتها نفي 
المركزية الثفافية تكاد تنفي على الشعوب الإسلامية القدرة على ثل قيم أصبحت إنسانية 
أكثر منها غربية» وإن كان بعض الكتّاب يرون أن هذه القيم سوف تنتشر في المجتمعات 
الإسلامية حتى ولو ل تاخا الأسماء نفسها أو اصطلح عليها بمسميات أخرى. هذا 
التعاظلف الزائد أحياناً ع الأسلاميين»› يشبه تعاطف الىسأريين مح حر کات التحرر 
الوطني في فترات تاريخية سابقة» فقد كانت أيضاً معفاة من النقد والتوجيه» كذلك خشية 
توجیه اتهامات الاستعمارية أو العنصرية“*" , 

في ختام الحديث عن الفترة المتدة من نباية عام ۱4۹۹ لا بد من ترضيح بعمض 
الؤشرات رالتوجهات التي وسمت الفترة الأخيرة. فقد دخلت المنطقة العربية منذ 
اتفافیات کامب دیفید تارا جديداً في أزمتها التي أخذت أوجهاً متعددة منذ اصطدامها 
الأول مع الاستعمار الخربي في القرن الماضي . لقد اختلفت الأزمة الأخيرة لأا جاءت 
بعد تجارب رآمال کانت تبشر أن الأمة العربية قد وجدت طريقها الصحيح نحو مشروع 
عربي ضري يمکنها من إنجاز التلمية والتحرر والاستقلال. كان هذا هو حور دعوات 
لحركات التقدمية - الوطنية من ناصرية وقومية وبعثية وماركسية» وأخيراً جاءت حركات 
لإسلام السياسي في سياق الأزمة العامة نفسهاء ولكنها ادعت بأنها تحمل أجوبة قطعية 
وناجعة» وفي الوقت نفسه مقدسة لارتباطها بالدين. لذلك اعتقدت أن حرب الخليج 
لثانية هي فرصتها لتربط بين أفكارها السامية وبين زعيم قوي وشاع استفزه التدخل 
لأجنبي. لم يكن تقارب الاسلامريين سذاجة» ولكن لأن السياسة هي فن الممكن» فقد 
قامرا بمحاولة التحالف والمساندة للنظام العراقي»› ولكنهم ! يقذروا جيداً قوة العرامل 
الذاتية والطخارجية؛ أي : هل وصلرا إلى درجة بعيدة في تنظيم الشارع الري الإسلامي 
على أسس ثابتة للعمل السياسي؟ من ناحية ثانية: هل قدروا جيداً قوة التدخل الأجنبي 
وطريقته في إدارة حرب شرسة» مشلما حدث فعلا؟ والأهم من ذلك : هل سامت 
مواقف الاسلامويين إمجاباً في وضعيتهم السياسية؟ وبالتحديد هل واصلوا التعبئة ضد 
عملية التطبيع من خلال عمل يومي دۋوب يتيجاوز التظاهر في المناسبات ملا والمقصرد 
تكوين وعي سياسي وايديولوجي يستطيم أن يواجه بطريقة منهجية علمية وعملية ما ينتظر 
المنطقة خلال السنوات القليلة القادمة؟ 


)6هلإu« من أهم الأمثلة لهزلاء الكتاب بالإضافة إلى بورجاء الباحفة الألائية درن كرامر‎ )۲١( 
. رالمر يکي جون إسېرسیتر (هازsممءغ صطه[)‎ Kr me1( 
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الفصل (لعاشثر 
كکتابات ومواقی جديدة 


بدأت الحركات الإسلامية السياسية منذ فترة قصيرة تتم بمسألة النقد الذاقي لتجاربا 
ومواقفها العملية» ثم تعيد النظر في طروحاتها الفكرية على ضوء المتغيرات العالية 
والاقليمية والمحلية. كما أن هذه الحركات تعرضت إلى ما تسميه بالمحن أو الابتلاء» ولا 
بد لها من مراجعة نفسها بحيث لا تتكرر الأخطاء» ولا يكفي أن تلقي باللوم على 
العوامل الخارجية» ولأن السلطة وقيام الدرلة الإسلامية عن الأهداف المحورية لهذه 
الحركات. إن لم يكن هدفها الأول والرحيد لإحداث التغيير قي المجتمع المسلم والفرد 
اللسلم» کان لا بد سن أن تواجه إشكالية مضمرن هذه السلطة أو الدولةء لذلاف تقدم 
موضوع الديمقراطية في جدول أعمالهاء حتى وإن لإ تكن ترغب في ذلك. فقد كثرت 
كتابات الإسلاميين عن الديمقراطية» على رغم أن غالبية هذه الكتابات ليست فيها أية 
إضافة أو مساحمة أصبلةء إذ يغلب عليها الطابع السجالي ومنطق المسلمات» وكأن الكاتب 
يكشف فقط عن حقائق موجردة» ولكن التلقرن يتجاهلوما. کما یتسم آغلب سه 
الكتابات بما يمكن أن يسمى نقاش فضل الأسبقيةء أي أن الإسلام سبق الايديولوجيات 
الأخرى فى الاشارة إل مرضرعات رقضاياء مشل الديمقراطية والعدالة الاجتماعية 
والمساواة. ولكن هذا لا يفيد كثيراً فى اختبار الممارسة أو السلوك الديمقراطيء إذ لا 
يكفي ماذا قالت النتصوص» بل كيف تحولت إلى سلوك ومارسة وواقع. 


قد نستطيع القرل بأن التوجه الإسلامي الحالي يحتوي على فكريبن وحركيرن؛ وبالتالي 
خضع لشكل من تقسيم العمل غير المقصود» قد يتتهي إلى انفصام بين الفكر والحركة. 
ومن الملاحظ أن الاتجاه الفكري يشتمل على مفكرين يمثلون شخصيات إسلامية مستقلة لا 
تنتمي إلى حزب أو تنظيم إسلامي» عدا جموعة الإسلاميين التقدميين التونسيين» وهذه 
بدورها تبعثرت إلى أفراد. فحين نستعرض أسماء مفكرين إسلاميين مجددين وجتهدين في 
تطوير الفهم الإسلامي للديمقراطية» نجدهم غير حركيين» أو حتى أعضاء في تنظيم أو 
حزب» على سبيل الثال : أحمد كمال أبو المجد» صلاح الجررشيء طارق البشري» محمد 
حسن الأمين» عبد الله النفيسي وحمد سليم العوا. وهم يكؤنون اتجاها ليبراليا إسلامياء 
ولكن يظلون جرد صفوة ويفقتصر تأثيرهم عل حلقات صغيرة من الثقفين» ولا يتعدى 
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نفوذهم جال الندوات والوارات وإصدار الكتب. وهه نقطة ضعف أساسية في تكوين 
الأحزاب واجماعاتن الإسلامية» إذ تكتفي باجمامیري أو الشعبية ولا تطور فكرها 
ونظريتها. ريتوصل أحد الباحثين الإسلاميين إلى أن شعبية أو جاهيرية الحركة لا تحل في 
ذاتها مشكلة: نظرية العمل» إذ لا بد لحركة شعبية كالحركة الإسلامية من نظرية عمل 
تشكل الإطار النظري المرجعي للحركة» وإلى بروز منطق سياسي شرعي وعصري على 
ضرئه تحلل الأوضاع والظروف التي يمر با هذا العا 3 ویری أن بعضهم لط حن 
يقول بأن الدين الإسلامي هو نظرية الحركة الإسلامية» لذلك لا داعي للمناداة برجود 
نظرية. وهذا فهم غير دقيق لشمول الدينء فقد تكون النظرية مضمنة في تعاليم الدين 
وعمومیاته» ولکنها تحتاج إلى استنباط وتقعيد. فالأحدات تتلاحق» والآراء والنظريات 
تتصارع وتنلاقح» بينما قنع أغلب الاسلامويين بشقتهم في النص الديني الشامل لكل 
شيء. 

حاولت الكتابات الجديدة» القليلة العده والمحدودة الانتشار بين القراعد الإسلامية 
التي تستند إليها الأحزاب والتنظيمات الإسلاميةء أن تبرز الحرانب العصرية الحديثة في 
التدين من خلال نظرة متكاملة لدور الإنسان في الكون والجتيع منطلقة من فكرة اخلافة 
الإإأنسان؛ ومركزية دور الإنسان. وأعتقد أن الكراسة التي أصدرها الاسلاميون التقدميون 
أو المستقبليون في تونس تتشضمن واحدة من أجرأ المحاولات للتنظير الإسلامي 
وأعمقها" . فهم يفتتحون الكراسة بمقدمة ثبين طموح هذه المجموعة» حيث يكتبون: 
هذا النص يمثل مقدمات نظرية تشكل لدى الإسلاميين التقدميين الحد الأدنى الذي 
يجمعهم ويوحد نظرتمم إلى الإسلام عقيدة وحضارة» وفي ضوله يزسسون اجتهادهم 
ونضالهم من أجل اكتساب وعي كون وتارجي يعيد بناء التراث القديم في ضوء 
خصرصيات الرحلة التارجية حتثى يقضى على جذور التخلف والجمود والاستبداد ويعيد 
للفكر الإسلامي عقلانيته واشموليته» وتقدميته استجابة طالب العصر. وهو نص لا 
بدعي الإحاطةء لأن التاريخ أرحب من الفكر» والتجربة سابقة للنظر وموجهة له» إنه 
يقتصر على تحديد ملامح رئيسية لنهجية الإسلاميين التقدميين في تأوبل الإسلام وتحديد 
دوره في المجتمع والتغيير»" . ونجد أنفسنا أمام حركة تنتمي' إلى الإنسانية والليبرالية 
ومنفتحة ة تماما على الفكر الإنساني» ولكنها عجزت عن إجاد قاعدة شعبية عريضة وأن 
تنائس مع حزب شعبوي مشل النهضة أو الاتجاء الإسلامي. وهذه ظاهرة تثكرر في 
الأقطار العربية الأخرى حيث ترز المجمرعة التبسيطية والعاطفية على ثأييد الجماهير» 


(1) عبد الله فيد التفيسي» الحركة الإسلامية: شغرات في الطريق ([د.م.: د.ن.ء د.ت.])» 
ص ۱۱۸. 

() المقدمات النظرية لاإسلاميين التقدميرن : لاذا الإسلام؟ كيف نفهمه؟» مياغة صلاح الدين 
الجورشي» محمد القوماني وعبد العزيز التميمي (نونس: دار البراق للاشرء ۱۹۸۹). 

(۳) ادر نفسه» ص ۲۳. 
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رهي حشدهم في القضايا الساخنة وتخاطب مشاعرهم . لذلك مح سی نسبة الأمية 
المرتفع واطحرمان الاقتصادى رالقهر بأشکاله الميختلفة» فالأغلبية 3 ثرید أن ترهق عقلها 
بالتفكير والتحليلء وهذا ما يستغله بعض الجحماعات والتدظيمات الاسلامرية. وهذا ما 
اعتبرناه يفسر حركية التنظيمات الزائدة مع أنيميا الفكرء» وكذلك التركيز على السياسي 
وإهمال الثقافي سحتى في السلوك والحياة اليومية. 

آما الكتابات الجديدة الأخرى التي تتم بالديمقراطية والتجديد في الإسلام عموماًء 
فهي جهود فردية يأتي على قمتها إعلان الميادئ الذي صاغه أحمد كمال أبو المجد» على 
رغم أنه نتيجة لقاءات عدد من المفكرين منذ عام 1۹۸١‏ بقصد إصدار بيان عنوانه انحو 
تيار إسلامي جديدا. ثم صدر عام 1۹۹١‏ بيان عنوانه انحو رؤية إسلامية معاصرة: 
إعلان مبادئ». ويمنا في جال الحكم» أن صاحب هذا الإعلان» وهو أستاذ في القانرن 
الدستوري › سی ل تشدیم صررة اجابية لنظام ا لحکم في الإسلام وفتح الاجتهاد في هدا 
الصدد عا لى ساس أن الحکم في الإسلام لیس نظام ثابتاً فصلته النصرص؛ ولا ترجد 
صيغة واحدة لتجارب الحكم الإسلامي. . ويرى أن الحكم یکول إسلامياً بقدر ما يلتزم 
بالبادئ الأساسية التي رردت في القرآن والسنة صراحة أو ضمنأًء والتي تضم الضوابط 
والقيم الأساسية» وحدد على رأس تلك البادى: 


. هبدا الشورى في تقرير أمور المجتمع‎ - ١ 

۲ ۔ مدا مسژولية الحكام عن أعمالهم. 

۳ مبداً سيادة التشريع المستمد من مصادره الإسلامية» على كل سلطة في 
الحماعة. 

٤‏ - ميدأ احترام حقوق الأفراد وحريامم إلا حيث تجور نمارسة تلك الحقوق على 
مصالح الكافة أو تعرضها للخطر”. 

ويبضہش آن «الحریات العامة شرط النهضة الحقيقية . . هلا حكم العقل وتدوجيه 


الإسلام وشهادة التاريخ. . . وبقي ان يعرف العرب والمسلمون حکاماً وحکومین آنه لیس 
أمام أحد خيار في هذه القضية“ . ويتميز الاتجاه الذي يتبناه أبو المجد بأنه يقلل من 
الثوابت في الدين ويقول بالحرية في القن الأسلامي» لذلك كثر المجتهدرن والمجددرن» 
فمن الملاحظ أن أصرل الفقه قليلة؛ رلكن الحراشى كثيرة للغأية» ما يعنى التطوير 
بحسب الظروف الطارئة . 


حتمت تطورات السنرات الأخيرة الاهتمام بالسياسة والحكم والمشاركة» ولم تعد 


›»)0441 أحمد كمال أبر المجدء رژية إسلامية معاصرة: إعلان مبادئ (التاهرة: دار الشروقء‎ )٤( 
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موضوغات الققه التقليدية تشغعل البال إلا في ما ندر؛ واقتصرت على الفتارى› ولکن 
الفكر الإسلامي منشغل بما أسمته إحدى المجلات الإسلامية: الفقه السياسي. وشهدت 
الفترة الأخيرة كتابات جديدة من مصادر جديدة في الكتابة . فقد أسهم بعض الكتّاب غير 
النتمين سابقاً إلى التسار الإسلاني ببعض الإضافات . فقد کتب منیر شفیق صاحب النلفية 
الماركسة التطرفة عن الفكر الإسلامي المعاصر والتحديات . . وجمم آخرون بين الاتجاهين 
القومي رالديني؛ مثل برهان غليون وإلى حد ما محمد عابد الجابري› وآخرون یبشرون 
بالحوار واللقاء بين القوميين والااسلاميين. وقد فرض بعض التحالقات الزبية عل أفراد 
غير إسلاميين أن يتبنوا خط التدظيمات الإسلامية الحليفة ويكونوا أحياناً ملكيين أكثر من 
اللك. كذلك ظهرت مجلات تدعو إلى تيار التجديد وتهتم بقضايا معاصرة على رأسها 
الحريات والديمقراطية» وهي ملعة بمثل هذه المصطلحات. وأخرى مثل المجتمع المدني» 
وحقوق الإنسان والجحماعات الهامشية. من بين هذه الجلات : النطلقى التي تصدر في 
لبنان» والتي تقول في أحد أعدادها الحاصة: «كان الحطاب الإسلامي الحكئ عا 
الاضصي› جربة وقپماً وأفق تفكير مغالياً في التجريد رمغرقاً في التعميمات» وهو ار 
طبيعي فيي سياق تطوره» غير آن المرحلة التي نعاصر باتت تت تلح في ترجمة البادئ 
رالتصورات ر قانرنية صالة للتطيين في إطار الاجتماع السياسي . إذا الطلرب 
هو تسیل ۔ إذ صح التعبير ما كانت سمته الشجريد وتحويله ف مشروع عمل ڏي 
ا 3 e‏ وتصدر في لبتان أيضاً جلة: منبر الحوار› وفي مصر ججلة: 
مثبر الشرفق. وقي خارج العام الإسلامی تن تنشر مجلة الإنسان في فرنساء وججلة قراءآاث 
سيأاسية في تامبا ٿي فلوریدا عن مرکز دراسات الإسلام والعالم» وغيرها من المجلات 
والصحف . وکل هڈ! يکد الاهتمام العالي بالإسلام راهتمام المسلمين التنامي هذا العال 
التغير . 


أما المواقف الجديدةء فيمكن حصرها في قضيتين: الأولى» الموقف من الحزبية 
رتكوين الأحزاب. والثائية » المشاركة في البرلان والحكم. لقد أصبح رفض الحزبية من 
خلفات تاریخ الحركات الإسلامية» فقد صارت حركات إسلامية عديدة مثالا لحسن 
التنظيم الحزبي وقدرته على الوصول إلى قطاعات واسعة وقثات اجتماعية متباينة. وحتى 
إلحماعات التطرفة التي تفاصل المجتمح وتكفره» قد ترفض التسميةء ولكنها تنظيمات 
حديدية ودقيقة في انضباطها. ولا يوجد أي بلد عرب - إسلامي لم ججمع فيه الإسلاميون 
أنضسهم في تنظيم أو تنظيمات . وآما بالنسبة إلى القضية الثانية» فقد شارك الاسلامويون 
في برلانات» بل حكومات عدد من الأقطارء منها على سبي الثال: الأردن والسودان 
والكريت ومصر راليمن ولبنان. وعللى رغم وجود إخفاقات مثل تجربة الجزائرء إلا أن 
القاعدة هي الشاركة. ولدينا أمغلة لمشاركة برلانية تستحق التأمل» ففي الأردن أصدرت 

جبهة العمل الإسلامي تقييماً لتجربة الحركة الإسلامية في البرلان الأردنی ٠۹۸۹(‏ 


%( التطلق ‏ العدد ١١٠١‏ (شتاء »)14۹4٥١‏ ص ۵ء 


۳٦ 


۳ ورأت أن الاخوان المسلمين شكلرا الحزب الرثيسي في البلاد (حازوا نسبة 
٥‏ بالئة في المجلس) ومركز المعارضة الأول. ورغم بعضن القيود مثل الدور الذي 
حددته التشريعات لمجلس النواب» رتأثير الظروف المحلية والعربية والدولية على المسيرة 
النيابية» فقد حقق نوراب الجماعة الكثير من الأهداف التى أعلتها فى برنامجها ا 
إذ اتخذوا مراقف أو ساندوا قرارات يرون أا تساعد في التطرر الديمقراطي مشل: إلغا 

الأحكام العرفية في /۳/٠١‏ ۱۹4۲ء وإلغاء قانون الدفاع» وحرية تشكيل العنظيمات 


الثقابيةء وكشف أسباب الفساد اماي وعاسبة المتسيبين" . 


تراجه قضية المشاركة بعض الصعربات» خاصة حين يطرح موضوع تطبيق اشر 
الاسلامية. أو حین تطرح قضايا ينسبها الاسلامريرن إلى جوهر الدين» مثل مشل التعليم أو 
وضعية المرآة. فغي اليمن بدأ التجمع اليمني للإصلاح بالضغط من أجل 2 لاتاق 
حول «عدم جواز وجرد أي نص في الدسترر يتعارض رأحكام الشريعة يعةا . کما رفض 
الالخوان» أي تج الإصلاح في المجلس النيابي» قرار توحيد التعليم الذي صدر عام 
۲,؛, رالذي ألغى المعاهد العلمية (الدينية) رازدراجية التعليم» على رغم أن الأحزاب 
الدينية الأخرى قد أيدت المشروع . وبعد الحرب الأهلية وإبعاد الحزب الاشتراكي عن 
مراكز السلطة» بدا الاخوان باختبارات القرة مع حزب المتمر» شريكهم في الحكم. وقد 
عبر عبد الكريم الأريانيء الأمين العام للمژقر الشعبي» ۽ عن هذا الوضع؛ سحن باشد 
تجمع لاضلا ! جنب سياسة الغنائم» إذ يقول: إن المژتر يراجه اعتراضاً من شریکه 
O‏ حول القضايا التي يثيرهاء والمرتبطة بأسس بناء الدولة وتحاشي الوتوع في 
أخطاء الغترة الانتقالية (أي بعد تحقيق الوحدة) مع ما ارتبط ا من مارسات سلبية مثل 
الجمع بين السلطة وا لمعارضةء وتسييس الوظيفة العامة وتحريل المؤسسات الرسمية والمال 
العام إلى غنائم حزبية ۲ . رفي البيان الختامي للدورة العادية للجنة الدائمة لزب امغر 
تأكد خلاف الحزبين حول توحيد التعليم» واعتبر لالاح ذلك «تصعيداً يؤثر ساباً 
على العلاقة بين الحربين الحليفين ويضر مسيرة ة التفاهم بنا" . 


وفي لبنان يلاحظ أن القوى الإسلامية شاركت في الدور الامجابي للبرلان في قضايا 
مثل حرية الإعلامء كما ظهر في قانون تنظيم الإعلام المرئي والمسموع. وقد أيد التيار 
الإسلامي مرسرم التجنيس الذي سوف يستفید منه ٠‏ ألف شخص . ویلاحظ أن 


(۷) التورء العدد 4۸ (آیار/ مایر »)٠۹۹١‏ ص .٠١‏ 

(۸) مركز الدراسات الحضاريةء الأمة في عام: تقرير حولي عن الششون السياسية والاقعصادية 
العربية» ۱۹١١‏ - ۱44۲ء تقديم أحمد كمال أبو المجد (القاهرة: المرکز» 1۹۹۳)؛ ص .٠١١‏ 

(۹) عبد الكريم قاسم سعيد الإحوان المسلمون والحركة الأصولية في اليمن (القاهرة: مكتبة 
مدبولي  )/)5٥‏ ص ۸۰ 

.۱۹۹۹/٦/۳ الحیاق‎ )١( 

.۱۹۹1/۹/4 الاق‎ )۱٩( 


ry 


الخطاب العقائدي الذي تسم به الأحزاب الإسلامية لم يدخل في مناقشات ومواقف نوايا 
داخل البرلانء فقد أخذوا في الحسبان اعتبارات داخلية وإقليمية ودولية العكست على 
سلوكهم السياسي وتصريجاتهم» وطريقة نهمهم صيغة ما يسمى في الفقه «المصالح 
والمشاسدا؛ وقد عبر أحد نواب حزب الملهء ابراهيم أمين السيد عن ذلك بقوله: 
«الدخول في المجلس يخضع لرؤيتنا السياسية في تحديد المصلحة ولا محضع من الناحية 
السياسية إلى الراقف المبدئية؛ لأن المواقف البدثية حركة في الفكر والعقيدة وليس في 
الراقع. نالأرل (المراقف اليدئية) غير خاضعة للظروف» والثانية (الرؤية السياسية) 
خاضعة للظروف» خاضعة للمصالح والمفاسد. إن تحديد المصلحة في النهاية هو عماية 
بشرية وليس عماية مبدأ. يعنى أن المسلمين أو الحركة الإسلامية هي التي تحدد المصلحة 
أو المفسدة في الراقع وليس الموقف البدئي»"". وهذا يتف عاماً مع مهرم «فقه 
الضرورة؛ الذي يروج له الشيخ التراي في العمل السياسي. 


(۱۳) ابراهيم مين السيد؛ «في تجربة الإسلاسين في البرلان اللبناني»٠‏ ورقة قذمت إلى: حلقة دراسية 
نظمها مركز الدراسات الاستراتيجية والبحرث والعرثیق» ۲۸ أيلرل/ سبتمبر ١1۹۹ء‏ وأورده: وجيه 
كرئرانيء التجربة الديمقراطية في لبدان: الأصول التاريخية والراقع الاجتماعي - السياسي»٠‏ ورقة قذمت 
إى: مؤتمر إشكاليات تعشر التحول الديمقراطي في الرطن العري القاهرة ۲۹ شباط/ فبراير  ٠‏ آذار/ 
مارس ۱۹47. رال جدير بالذكر أن ابراهيم أمين السيد هر نائب من حزب الله. 


TA 


الفصل اوي عشر 
خاتمة و نتانج 


ظل اهتمام التيارات والتنظيمات الإسلامية السياسية بقضية الديمقراطبة لا يتعدى 
العموميات والمساجلات التي تحاول تأكيد أسبقية الإسلام. ولكن في السنوات الأخيرة | 
تعد مساآلة الديمقراطية جرد هم نظري أو نقاش فکري› نقد أصبحت هذه التيارات 
والتنظيمات مطالبة بتحديد موافف عملية وتأكيد ديمقراطيتها من خلال الممارسة والعمل 
اليومي والاحتكاك بالآخرين. لذلك نلاحظ اختلاف معالة الإسلاميين قضية الديمقراطية 
على المستوى الفكري والعملي بعد أن أصبحت جزءاً لا يتجزأً من الصراع السياسي. 
فالتركات الإسلامية السياسية تحاول تنسيب الديمقراطية مباشرة إلى الإسلامء أي بتأکید 
أن مفاهيم وقيم الديمفراطية وحقوق الإنسان هي من الشرائم اللزمة للمسلمين» وبالتال 
| تظهر المطالبة الراهنة بها نتيجة ضغوط ومستجدات خارجية تفرض على الاسلامويين 
والمسلمين ضرورة اللحاق بالعصرء وتبني قيمه ومفاهيمه وفقاً لشروط الآخر. وهذه 
مرحلة متطورة في فکر الحرکات الإسلامية السياسية التي انتقلت» ما یمکن تسمیته افکر 
الشبهات»ء أي الرد على نقد الإسلام بسبب ما يعتبر فهماً ناقصاً أو مغلوطاً أو مغخرضاً 
لتعاليم الدين . وقد تركز ذلك النقد على موقف الإسلام من قضايا مثل الديمقراطية والمرأة 
والرق والعدالة الاجتماعية ووضعية غير المسلمين. وهذا ما يسميه بعضهم: التيار الثقافي 
الدفاعي الإسلاميء مقابل المرحلة الراهنة التي محارل اسلمدن فيها ثأكيد الذات. لذلك 
نفهم حوار الإسلاميين السياسيين على ضوء المرحلة الأخيرةء أ ي التركيز على خصوصية 
المجتمعات الإسلامية في التعامل مع الثقافة السياسية والفاهيم والقيم الآتية من خارج 
البنية الإسلامية . وفي هذا الصددء نواجه بأسثلة مثل : اي اسا نقصد؟ وأية ديمقراطية 
نريد؟ وهل يقبل الاسلامويون الديمقراطية كاملة أم ينتقون منها ما يساعدهم في تحفيق 
أهدافهم» أي هل الديمقراطية مقبولة لدم غاية ووسيلة؟ 


أولاً: ما زال الالتباس يظلل منطلقات النقاش» وقد يوصل إلى نتائج معكوسة أو 

مضللة. فهل ما يقدم حول الديمقراطية هر رأي الإسلام؟ أم رأي سراد المسلمين؟ أم 

رأي مجمرعات من المسلمين الناشطين سياسياً؟ فالآراء حول الديمقراطية تتنوع من أقصى 
۳۹ 


درجات الرفض» مثل حزب التحرير وحاعات التكفير والهجرة» أر الحهادء أو أصحاب 
وثيقة: خمسون مفسدة جلية من مفاسد الديمقراطية والانتخابات والحزبية؛ حتى نصل إلى 
آراء حزب النهضة بقيادة راشد الغنوشي أو أفكار أحمد كمال أبو المجد وحسن حنفي 
رصلاح الدين الجورشي . کل هذه الرافف المتباينة تر جع إلى الإسلام لإثبات صحة آرائها 
رمواقغياء بعضها يتحمل الاختلاف» ويعضها الآخر يتسب تفة «الفرقة الناجة» صاحة 
الرأي الصحيح» وبالتالي يكر كل من بختلف معه. من الفروض أن يكون الاختلاف 
رالتنرع سمة إيجابية في الإسلام ودليلاً على حيوية الاجتهاد والعقل» ولكن الكثيرين 
بضيقون بأي اختلاف» وهذا تفسه ‏ بصورة غير مباشرة - دليل على ضعف الحس 
الديمقراطي. من الصعب الآنء إن لم يكن مستحيلاء الدخول في نقاش أو حوار لكي 
لخرج مته برأي محدد حول موقف الإسلاميين من الديمقراطية . لذلك يمكن للباحث أن 
مختار ما يشاء من المراقف رجعل منها مثلاً للموقف الإسلامي من دون أن يکرن في ذئان 
انحیاز و تحاملء لأن گل هذه المواقف ترجع إلى آيات قرآنية وأحاديث نبرية» كما 
تستشهد بالتاریخ والأحداٹ والمآثر. والمحاججة بن هذا يشل الوسلام الصحيح! وذلك 
لا يمثل» تلقي بنا مجددأً إلى نزاع كيفية التمييز بين الصحيح وغير الصحيح»› والطرفان 
يلجان ا مرجعية واحدة. وكما يلاخظ في مرقع سابق» فالقول بو جود حركات إسلامية 
سياسيةء وليس حركة واحدة» مقبول وغير مقبول في الوقت نفسه. فحين تخطئ جموعة 
ما أو تتطرف» اول بعض الإسلاميين تبرثة أنفسهم ٻالاہتعاد عن سلركها قائلين: يجب 
عدم تعميم الحكم على كل الإسلاميين. . ولكنهم من نأحية أخرى» يرون أي نقد أو 
هجوم على حركة إسلامية في أية بقعة في العالم» هجوماً على الإسلام والمسلمين وجزءًا 
من المؤامرة أو المخطط الذي يستهدقيم. لذلك يمكن القرل إن موقف الإسلاميين 
وبالتالي يصعب أن نسميه موقفاًء بل هي حالة أر وضع متغير بحسب الظروف السياسية 
رالعطيات الاقتصادية ۔ الاجتماعية رالستوى الثقافي لكل حركة أو تنظيم أو متمم 
فنحتى الآن» موقف الإسلاميرن من الديمقراطية طرفي تغيره الأحداث N‏ 
الخارجيةء وليس العكس› آي لا اکم الوقف تلك الظروف بمعیار ذاتي فيه قدر من 
الثبات النسبي . 1 


انيا : بمقدار ها نجد صعوبة في تحديد ما هو الإسلامي؟٠»‏ لا نستطيع تقديم 
تعریف جامع مانم للديمقراطية› وحتی التعريف الاجرائي يصعب الاتفاق حوله بسبب 
الانحيازات الايديولوجية أو تطرر الفهرم نفسه. ومن هنا يعمد السزال الحوري 
الإشكالية ولا يزيدها وضوحاً: هل يتعارض/بتوافق الإسلام مع الديمقراطية؟ و 
قصة القيل› > کل واحد بمسك بما یعتقد آنه النیل ریعرف بحب ما آدرکه أو یرید آن 
يدرکه. وصار لكل ديمقراطيته التي يجيب بواسطتها عن السؤال ايجاباً أو سلباًء وأعتقد 
أن هذا يرجم ال عام وجود نظرية متكاملة في الفكر الإسلامي للديمقراطية. نهاك 
قياس (رعها4”2) يسعى إلى الوصول إلى تشابهات ومقارنات غالبا ما تكون خارج 

E 


سياقاتها أو لاتاريخية. لذلك غالباً ما بختزل الاسلامويون بالذات الديمقراطية إلى حكم 
الأغلبيةء بينما الديمقراطية الحقة هي ضمان حت الأقلية حين تحكم الأغلبية. فقد تقرد 
ديمقراطية الأغلبية إلى دكتاتورية مدنية» خاصة أن بعض المعارضين منهم يرفضون المساراة 

فى التصويت بدعرى استحالة أن يتساوى الجاهل مع العام مغلا وهم القائلون بان 
الأكثرية تجاثب الحق كثيرأًء ويستشهدرن بآيات مثل: رلک أكثر الناس لا يعلمون °4 
أو: «وقليل من عبادي الشكور4” أو: إوإن تطع أكثر من في الأرض يضلوك عن 
سبیل 4 وهنا مكمن الخطررة على الديمقراطية» آي تعايش هذه المواقف داخل 
معسكر واحده على رغم تناقضهاء وبالتالي يصعب علينا القطع بتحديد المرقف الفكري 
للحركات الإسلامية السياسية» لأن هذه الحركات تستدعي من هذا المخزون الديني 
والفقهي ما تريده من أنكار لتبرير ما ثريد أو لتفسيره أو إدانتهء بصورة لا خلو من 
الازدواجية. ولهذا 1 ڀکن غریباً على هذه الحر کات أن تداقع عن الانتخابات والبرلانية في 
الجزائر» وترفضها في السردان» ل في اللالة الأرل تنتهي بوصول الحبهة الإاسلامية 
للانقاذ إلى السلطة» بينما في الحالة الثانية ألغى الاسلامويون البر ان وحاوا الأحزاب. في 
الحالتين يرجم المناقشون إلى الإسلام» وحكذا يتعذر فهم الإسلام بحسب الظروف» ولا 
يرق بين قراءة خاصة للإسلام والشأويل من جهة» وأصول ائية لمعنى الدين»ء إن 
وجدبت» من جهة جهة أخرى . 


فى المرحلة الحالية فن تطور حر کات الإسلام السياسي› م يعد اللجوء ء ل الناقشات 
الرتكرة على النص الديني من قرآن وسنة مطهرة جدياً. فليس الطلرب رياضة دهلية في 
التعامل مع النصرصس و حشدها لبيان أن الإسلام کان سبق » وذلك لن النقاش جاوز 
النراحي اتب والفلسفية والنظرية إلى المعطيات الواقعية› آي النواحي الاجتماعية 
والسياسية. ل يعد يكفي آن نوره: ماذا قال الإسلام؟ بل ماذا فعل المسلمون؟ آي ليس 
الكثير من التعاليم السامية اي تير جين تز إلى الأرض. أي عندما يحولها البشر إلى 
حياة وثقافة ملموسة. لقد قال الإسلام بالشررى والعدالة الاجتماعية واحترام حقرق 
الإنسان. ولكن هل تعامل المسلمون طرال تار مهم في دولتهم وجتمعهم کملتزمین 
مجسدون هذه القيم ويقدمرن مثالا يحتذى ويفتخرون بأسبقيتهم الفعلية في تطبيق هذه 
المبادئ والقيم؟ ما زالت کت الاسلامسريين والااسلامين عامة تشرح العاني الملجردة 
للشورى مثلاً وتفسرهاء ولكن الإسلامويين والإسلاميين يعجزون عن تقديم الشورى 
كظاهرة اجتماعية - سياسية وكمنهج ملازم للمسلمين في كل مناحي حياتہم. فهم 
يلجأون إلى الأمثلة الفردية في بعض الأحيان كعمر بن عبد الحزيز» وهي لاأ تعني وجود 


. ٤١ القرآن الكريمء اسورة يوسف»٠٠ الآية‎ )١( 
.٠١ المصدر نفسه» «سورة سبأء) الآية‎ )۲( 
.٠٠١ المصدر تفسه» #سورة الأنعامء) الآية‎ )۳( 
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ظاهرة تتسم بالعمومية والاستمرارية . وإلا كيف نفسر أن أحد سابقي عمر هو الوليد بن 
عبد الاك" ومن لاحقيه الوليد بن يزيد بن عبد الملك. لقد كان الاستبداد والحور أغلب 
في تاريخ الخلفاء والسلاطين المسلمين» وقد تعطلت الشررى ردحاً من الزمن. وحين 
قامت حر کات الإ حیاء ركزت في البداية على حارية البرع الدينية وم يکن اھا کییر حت 
في ما سمي الفقه السياسي» و تبتم بالحريات مشلا حين أرادت تنقية الإسلام من 
الشراثب» ركان الاستيداد والظلم ليسا سن يرتيا وهناك سؤال آخر: متی بدت مقارنة 
الشورى بالديمقراطية؟ اذا جاءت هذه المقارنة مثأخرة كثيراً لو كان هناك انشغال حقيقى 
بموضرع الشررى أو الديمقراطية؟ يلاحظ اا عدم رجود اتفافق حول اتال 
الصطلحين حتى عند الكاتب الراحد» وأحياناً في الال ار البحثٹ الراحد. وعلل رغم 
تأکید العمايز؛ إلا أن المصطلحين يستعملان كمترادفين. 


فى الديمقراطية 

بحسب ما تقدم يؤكد الاسلامويون على ضرورة بيان الاختلاف في المرجعية حين 
نتحدث عن الديمقراطية أو الشررى؛ إذ يرى أنصار الديمقراطية مرجعيتهم في حكم 
الأغلبية وسيادة الشعب» بينما يجدها أنصار الشورى في حكم الشريعة الإسلامية . لذلك 
لا يتعامل الاسلامويون مع الديمقراطية كفلسفة أو طريقة حياة أو منهج أو عقيدة» ويرى 
بعضهم أن الاسلامريين يتوقفون عند ما يمكن تسميته بالديمقراطية الأداتية 
(Instrumental)‏ التي تمكنهم من كسب الاعتراف بحقهم في التنظيم والعمل السياسي 
والمشاركة في الحكم. ويسمى ذلك بالديمقراطية السياسية عند بعض الباحثين»ء إذ قد 
تغيب الديمقراطية الفكرية التي تقبل صراع الأفكار المتنوعة وتعايشها من درن حجر أو 
تخويف أو تكفير. فالديمثراطية توجد ضمن شروط ومكونات معينة» وقد تكون الإطار 
الذي تتفاعل فيه عمليات مثل التحديث» وأفكار مثل الليبرالية والعلمانية . وهذه شروط 
ومكونات تجد فى أحيان كثيرة مقاومة من الاسلامويين لأا تدر العقيدة الدينية . وفى 
الوقت نفسه» تبدو الديمقراطية ناقصة عند غياب هذه الشروط والكونات. ويتحدث 
الاسلامويون كثيراً عن الاستفادة من وسائل وآليات الديمقراطية واستبعاد قيمها وفلسفتها 
آو ‏ کما يقولون ‏ التفريق بين القيم والنماذج . ويمحاول بعضهم تبرير التحفظات. بالقول 
إن الإسلام لا يتعارض والديمقراطيةء ولكن قد تكون هناك صيغة أو نسخة لديمقراطية 
إسلامية تتعارض مع الصيخة الغربية. والسؤال هر: هل الاختلاف أو التعارضص حول 
أساسيات» أو حول جوانب ثائرية أو هامشية لا يضر بجوهر مبدأ الديمقراطية المؤكد 
لفعاليتها ونجاعتها في تنظيم حياة الإنسان وترقيتها؟ 

هذه الصيغة الإسلامية للديمقراطية أو الديمقراطية الإسلامية مطالبة بتكيف نفسها 
مع ثوابت عقدية وتحريماتث ونواء دينية قد تكون عقبات أمام الديمقراطية الصحيحة. إذا 
يصل الاسلامريون والمسلمون عموماً إلى فهم جديد يواكب مقتضيات العصر والواقع 
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الحلي. وقد يكون هذا سبب الدعرات تجديد الثق الإسادمي الي تتردد عند الليبرالين 
والتحديثين الاسلاميين. فياك قضايا تتقاطع مع أ سس الديمقراطية وحقرق الإنسان» 
مثل مسائل الرْذةء ووضعية غير المسلمين (أهل الذمة)ء والمرآق والحريات الشخصية»› 
وحرية الرأي والتعبير» وطاعة ولي الأمر» والفتنة وخالفة الجماعة. هذه القضايا تحتاج إلى 
اجتهاد جريء قد يصل إلى مناطق فقهية وعقدية بخشاها كثير من المغكرين ولا يقتحموما 
بقراءة جديدة. وقد تعرّض عدد من المفكرين والباحثين لتهم التكفير والزندقة والالاد 
والتجديف. فلو ثبتنا على المعنى المتوارث للرّدة مثلاًء فسيكون هناك نظر حقيقي مهدر 
حق الالختلاف ومغامرة الابداع والحداثة . ونلاحظ أن سلاح الردة والتكفير قد جدد نفسه 
مع احتدام الصراع الفكري وتسارع التخيرات الاجتماعية والثقافية . . ومحاول بعض 
الاسلامويين اعتبار الرذة جمة سياسية» وليست دينية؛ أي مشل الخيانة العظمىء ولكن 
الخطورة قائمة على رغم نزع الطابع الديني . فالحركات الإسلامية السياسية ملغومة 
بتفسيرات لأفكار ومفاهيم يمكن أن تنسف الديمقراطية أو الترجهات نحو التعددية. وعلى 
رغم أن هذه الحركات تكاد تكون قد حسمت موقفها من التعددية السياسية واطحزبية» إلا 
أا لم تطرر مراقغها من الديمقراطية كتعددية ثقافية وفكرية وعقائدية. ویتعاسل 
الاسلامريون بحساسية شديدة مع الأفكار الجحديدة المختلفة» وغالباً لا يتم الحوار معها 
موضوعياً وعقلانياً» وتصنف ضمن الؤامرات التي تهدد الأمة الإسلامية. ومن ناحية 
أخرى»› يبدو أن المجتمع ال سلامي الذي تلشده هذه الحماعة هو شکل من أشكال ختلفة 
للتفرقة» على الأقل نظرياً. فالاجتهادات حورل وضعية المرأة وغير المسلمين ما زالت مثار 
الحدل والاختلاف حول حدود المساواة في المجتمع الإسلامي أو الدولة الإسلامية في 
الستقبلء إذ ما تزال تيارات دينية عديدة تتزمت في مواقفها عَباه المرأة خشية الحريات 
المتزايدة والاهتمام العالمي من خلال امترات ووثائق الأمم المححدة بالمرأة مما ينبئ 
بتناقض وصدام مع قيم وفروض إسلامية. ومن الملاحظ أن قضية المرأة تحتل موقعاً 
متقدماً إن | يکن الأول في اجعهادات المفكرين والفقهاء والاجتماعيين والقانونيين 
وکتابام . 


هناك مؤسسات وأجهزة تعتبر من صلب المجتمع أو الدولة الإسلاميين لتحقيق 
الغايات الأخلاقية للمجتمع والدولة» وهي أدوات للتماسك الأخلاقي القائم عل مراعاة 
الفرائض وتجنب النواهي والمحرمات. أقصد بذلك - على سبيل الال هيثات الأمر 
با لعروف والنهي عن النكر في العربية السعودية أو الشرطة الشعبية في السودان. الأرلى 
ا الناس لأداء الصلوات وعدم الحهر بالإفطار والترام الحشمة في الملابس. 
والثانية تتم أكثر بضبط الشارع لراعاة الزي الإسلامي» والسلوك الإسلامي عموماً. هذه 
نمادج لمؤسسات ضرورية تعمل عمل الدولة على المستوى الشعبي» > وبالتالي تصدر عقوبات 
وتتسبب في مضايقات للمواطنين . وهي غالباً ما تصطدم بالحريات الشخصية وتتدخل في 
شڙون الآاخرين› وقد يحون ذلك بصورة استفزازية لا تراعي قيمة الآخر وشعوره طالا 
اعتبر مهملا لفرض ديني أو يلك بطريقة لا إسلامية. وهذه مواجهة سحتملة دائماً بين 
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حت الأمة وحق الفرده ويصعب في بعض الأحيان الترازن بين الحقين. كذلك فكرة 
الحسبة التي لا تلو من تدخل أفراد في تصرفات آخرين» وإمكائية مقاضاعم مثلاً. هذه 
حالات تحتاج إلى اجتهادات عميفقة وشجاعة» لكي يتجنب المسلمون في العصر الحدیث 
آي صدام بين الحقرق الانسانية الفردية وحقوق الجتمع أو الأمة . كما تحتاج إلى القدرة 

على المحمل» > بمعنى قبرل الآخر المختلف ولكنا نسمع کثيراً عبارات مثل : جرح 
المشاعر الدينية؛ ويقصد با الكثير من الأفعال والأفكار التي تعتبر غير متسقة مع تفاصيل 
الدين. لذلك من الترقع أن تكون مثل هذه المؤسسات عقبات في اكتمال شروء أي 
مجتمع ديمقراطي » لا توجد لديه مقعرحات معينةء ولكن من الخطر اعتبار وجودها 
تحصيل حاصل ويلازم نشوء وتطور آي مجتمع يتوق إلى أن يكون إسلامياً. ولا بد من 
مراجعتها وإعادة فهمها وتفسيرها بحسب الحقبة التاريخية التي يمر بها العام . 


يقرد ما تقدم إلى مرقف الاسلامريرن من قضايا حقرق الإنسان. فمن اللا-حظ 
وجرد تيارات ترنض بعض مبادئ إعلان حقوق الإنسان العالمي على أساس خصرصية 
الوضع الإسلامي. هذا التحفظ القائم على الاختلافات الثقافية مقبول» ولكن لا بد من 
تحديد ما هو العام والعالمي والإنساني مقابل الخاص والحا لي والجزئي في ما يتعلق بحقوق 
الإنسان. في البداية» لا يمشل إعلان حقرق اللإنسان وجهة ة نظر ثقافة واحدة فقد تم 
کا ب ا و شارکت فيها دول عدية من كل العلل لها عشوي ي 
هيئة الآمم المتبحدة , لى رغم توقیع کل دول العام على وثيقة إعلان حقوق الإنسانء إلا 
أن بعض الدول ا والإأسلامية تباطاً فې ذلك . . وهن اللاا أن أغلب الدول التي ل 
توقع ليس لديا النمرذج الذي تقدمه ليثبت أن نموذجها أكثر كمالاً مما هر معروض أو 
مقدم؛ إذ يقترض في الدول التي تعارض م الخصوصية» أن لثيت تبت قٻولها لا هو عام 
ثم تضيف إليه الخاص . ولکن عليها آلا تتذرع برفض كل الميشاق بدعوى وجود 
خصوصية»ء وقد دأب الإسلامويرن وبعض المسلمين عموماً على التصدي - في الفترة 
الأخيرة - لكثير من المقترحات والترصيات المرتبطة بتوسیع حقوق الإنسان» رذلك من 
خلال المطالبة باحترام الخصوصية . وللمفارقة هذه المطالبة نفسها يمكن أن تكون من 
القوق؛ ولڪن يبب ألا تكون عقبة في سبيل تأكيد حقوق أساسية أخرى . . فمي مۇترات 
عالمية عقدت أخيراء مثل مقر السكان (أيلول/ سبتمبر )٠۱۹۹٤‏ ومزتمر المرأة (أيلول/ 
سېتمیر ۱۹۹۵)» ظهر جلياً وجود تناقضات واختلافات حول مسائل حتمت مسيرة 
البشرية في نهاية القرن العشرين أن يعاد فيها فيها النظر رأن يتم تناولها من جدید بمنظورات 
ختلفة تماما عما كان سائداً قبل ثلاثين عاماً مثلاً. 


يتضح من العرض السابق» أن حركات الإسلام السياسي تتعرض لتحديات خارجية 
متعددة الوجوه ومن مصادر خختلفةء» ولكنها في النهاية تفرض عليها قدراً من التكيف 
والتلاژم مهما كانت درجة تطرف أي تيار داخل الحركة أو انغلاقه أو سلفيته. محاول 
بعضهم اعتبار الديمقراطية نتاج ظروف اقتصادية ‏ اجتماعية وثقافية ختلفة قاماء ما يجعل 
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تأثر المجتمعات الإسلامية بانتشار الديمقراطية صعباًء أو كما قال أحد الباحثين الأجانب 
بأن هذه النظرة کاب ترید أن تقول بأن الإسلام غير قادر على حمل «جينات» الديمقراطية 
وما يتبع ذلك من نج فمل هلا اديك يمكن أن يفم بأ الإسلام إذا لم يمر بتلك 
رو تفسها ن يليح بهو أن یکون دیمقراطیاً» ولکن هذه مسلمات تسط 
التاريخء وبالذات تاريخ الأفكار. فسع توافر الظروف الادية هناك تأثير انتشار الأفكار 
رالاحتكاك الثقافي» ربالذات في العصر الذي نعيشه. لذلك لا نجد أية حركة إسلامية 
سياسية محصنة تماما ضد أفكار الديمقراطية على الأقل نظرياًء أو من أجل دحض 
الديمقراطية أو نقضها. فهي في النهاية لا تستطيع نجاهل هيملة مثل هذه الأفكار» سواء 
كان الداع للاهتمام التطور الذاقي لفكر الحركات الإسلاميةء أو قوة التحدي الخارجية 
والعوامل الموضوعية» أو تضافر السببين معأً. 


على المسترى العلمي» نشطت الحركات الإسلامية في مؤسسات المجتمع المدنيء 
وهذا اختبار حقيقي على مصداقية السلوك الديمقراطي للاسلامريرنء ققد سيطروا على 
ذقابات راتحادات الأطباء واليندسين والصيادلة والزراعيين» بالإضافة إلى تنظيمات 
الأساتذة الجامعيين في عدد من الأقطار العربية» واستطاعوا تقديم خدمات وتسهيلات إلى 
الأعضاءء ولكن ‏ بحسب رأيي - لم يسهموا في نشر مبادئ الديمقراطية المتمثلة في 
احترام الآخر رالحرية والتنافس غير المتعصب والمشاركة . فالمشكلة لدى الاسلامويين هي 
محاولتهم فرض نموذج أخلاقي أحادي على الجميع» سواء كانوا في نقابة أو مجتمع أو 
دولة. فعلى سبيل المثال» قد يمنعون النشاط الفنيء وبالذات المرسيقى والمسرح» ويقومون 
باغلاق وسائل ترفيه مثل السباحة أو التنس» لأا قد تكرن غتلطة. وهنا نعود إلى ما 
پسمونه جرح المشاعر الدينية أو استفزاز المسلمين نتيجة سلوك معين قد يكرن عادياً في 
ثقافة أخرى أو عند فثات اجتماعية أخرى: وسطى أو مدينية قبل أكثر إلى التحرر. كانت 
النتيعجة إقصاء الآخرين ومارسة سلطة لا تقل عن سلطة النظام الحاكم» حیٹ جکر 
العمل النقابي ويتم تسييسه أو بالأصح تأميمه . ففي النقابات الي تديرها قوى أخرى نجد 
صرت الإسلاميين عالياً ومسموعاًء ولكن العكس لا محدث. وهذا يقرد إلى مارسات 
ديمقراطية» مثل التضامن مع العناصر صاحبة الآراء المختلفة» فقد لاحظت على سبيل 
الغال» تضامن الديمقراطين والليبراليين مع رئيس تحرير إحدى صحف العارضة المصرية› 
رلكن الاسلامريين رفضوا التضامن مع أستاذ جامعي تمم تكفيره والحكم برذته» كذلك مع 
حرج سينمائي منع عرض فيلمه. ويستفيد الاسلامويون من تضامن لجان وجعيات حقرق 
الإنسان ودفاعها عن الاسلامويين حين يتعرضون للسجن أو القمع. ومن الجدير بالذكر 
عدم وجود لجان حقوق إنسان إسلامية تدافع عن المختلفين عنهم في الرأي. وهذا حك 
حقيقي لإيمان الاسلامويين بالديمقراطية» وليس مرد الإعلان اللفظي عن هذا الإيمان. 
نهم مطالبون بان یکرنرا دیمقراطیین حین لا يكرنون المتضررين» كما حدث الآنء أي 
تبني شعار الحرية نا ولسوانا. 
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إن الإمكانات مفتوحة أمام دمقرطة الاسلاموين والحركات الإسلامية عموماً» شرط 
التطرر من خلال العمل العلني والتعبير قولاً وقعلاً عن قبول الديمقراطية كأولوية في 
جدول أعمال الإسلام السياسي. كذلك ضرورة النقد الذاني رتقويم العمل الإسلامي 
الذي يتسم بقصور وخلل كبيرين بدأ بعضهم بالاعتراف به نظرياً. ولكن حتى الآن لا 
نستطيع أن نجزم بديمقراطية الحركات الإسلامية السياسية» ولا يكفي تبرير لاديمقراطيتها 
بالسرية وموقف السلطات الحاكمة» وإلا نركن إلى الائتظار حتى يعطى الاسلامويون 
فنرصة الحكم ثم نجرمم بعد ذلك. وهذا الرآي سائد بين الكثيرين من الاسلامريينء 
حتى حين يُسألون عن برامجهم يرذون: دعونا نحكم ثم بعد ذلك اسألوا عن البرامج. 
لقد سنحت الفرص العديدة لاختبار صدقية الاسلامريينء وألا يتعاملرا مع الديمقراطية 
بأخلاقية مرودجة أو يكيلوا بمكيالين: يطالبرن بالديمقراطية لأنفسهم ريصمتون عن حق 
الاخرين. 


۳ 


الملاحق 
اللحق رقم 9( 
بيان للاخوان المسلمين 


الحمد له الذي بنعمته تتم الصالحات» والصلاة والسلام على سيدنا محمد رسول 
الهدي والفلاح.. وبعل؟ 


قفي خلال الأشهر الاضية تعرض الاخوان السلمون لحملة أمنية شديدة الوطأة 
صاحبتها ول تزل حلات إعلامية تتضمن الكثير نما يناقض الواقع وينافي الحقائق. لذا 
رأينا إصدار هذا البيان بصحيح فكرنا وواضح مجنا المؤيد بحقائق واقعنا المعروفة للكافة . 


والله تعال من وراه القصد وهو هدي السبيل : 
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والصلاة والسلام على رسوله الأمرن؛ 


بيان للناس 

بجتاز العام هذه الأيام مرحلة غير مسبوقة في تاريخه» تنمشل في السرعة الكبيرة التي 
تحدث ما التغيرات الكبرى في الأفكار والنظم والقيم» وفي موازين القوى السياسية 
والاقتصادية والعسكريةء والمسلمون وهم جزء من هذا العام لا يقفون بعيداً عن ذلك 
كله.. ولا يملكرن أن يديروا أمررهم كما لر كانوا أصحاب جزيرة ناثية يستطيع 
أصحاما أن يعفرا أنفسهم من تبعات هذه المرحلة التارخية ومن خاطرها وتحدياما. 

رإن من أخطر الظواهر التي صاحبت» ولا تزال تصاحب هذه المرحلة التارجية عند 
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ملتقى مسارات الإنسانية المختلفة اختلاط المفاهيم» وتشابك الخيوط والفطوط وذيوع 
الانطباعات الخاطثة عن الآخرين وكلها أمرر لعب الإعلام العالمي في خلقها وتزكيتها 
دوراً بالغ الخطررة جسيم الضرر. 

وقد أصاب السلمين من ذلك كله سهام طائشة مسمرمة صورتم كما لر كانوا 
شعوباً بداثية مجيه جردة من الس الإنساني» والوعي العقلي؛ والتجربة العملية لسلة 
التطور والتقدم منكرة لحقرق الأخرين في الحياة وفي الحرية وفي اختلاف الرأي وتباين 
النظر. . حتى أوشكت الدنيا أن تسيء الظن بكل ما هر إسلامي وكل من هو مسلم . 

ومن الأمانة أن لعترف س حميعاً - بان جرا من المسؤرلية من هذا الخاط الظالم يقع 
عل عاتق السلمين لا يقدمه بعضنا من آفكار ورژی» وما بمارسرنه من مواقت ا 
تشهد لهذا الظن السيى وتفتح آبواب التوجس المشروع وغير المشروع وتنسب إلى الإسلاء 
وسط ذلك کله آمررأ لا أصل لها فیه» ولا شاهد لها من مبادثه وقراعده ونصرصه» 
فضلاً عن قيمه العليا ومقاصده الكبرى. 


وإذا كان الاخران المسلمون قد رأوا أن من سق التاس عايهم ر تيم على أنفسهم 
اَن يعلنوا ب بثبرة عالية وصوت جهير وحسم ل تردد فيه عن موقشهم الواضح من عدد 
من القضايا الكبرى التي هي موضع الحوار القائم بين أصحاب الحضارات المختلفة. 
فأصدروا في العام الاضي بيانات تحدد موتفهم السريح من قضايا الشررى› والتعددة 
السياسية» وحقرق المرآة. . 

وإذا كانت هذه البيانات فيما نعلم قد لقيت قبولاً عاماً لدى النصفين والباحثين عن 
الحقيقة . . الذين يسعدهم أن يلتقي الناس جميعاً على النير والعدل والحق. . فإن استمرار 
حارلات التشكيك وسرء الظن المتعمده واختلاق الأقاويل والأراجيف» إضرارا بالتيار 
الحضاري ال سلامي في عمومه ورداً على من حارپونه وحرصون على إزاحته من الطريق. 
حت لمرد من جايد تمان في وضوح كاملل مرقفتا من القضايا الكبرى التي تشضل آمتن 
وأول هذه القضايا: قضية الموقف العام من الناس جيعاً مسلمين وغير مسلمين. . 

وهنا نبادر فنقول إن موقفنا من هذه القضايا رمن غيرها ليس جرد مرقف انتقالي 
واختياري تائم على الاستحسان» وإنما هو موقف منتسب إلى الإسلام ملتزم بمبادئه صادر 
عن مصادره. . وعلى رأسها كتاب الله تعاى» والسئة الصحيحة الثابتة عن نبيه كلاف 
|والاخوان اللسلمون يرون الناس جميعاً حملة خير» مؤهلين لحمل الأمانة والاستقامة على 
طريق الحق» رهم لا يشغلون أنفسهم بتكفير أحد إنما يقبلون من الناس ظواهرهم 
وعلانيتهم ولا يقولون بتكفير مسلم مهما أرغل في المعصية» فالقلوب بين يدي الرحمن»› 
وشر الذي يۆتي النفوس تقراهاء وججاسبها على مسعاهاً. 

ونحن الاخوان نقرل دائماً إننا دعاة ولسنا قضاةء ولذا لا نفكر ساعة من زمان في 
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إكراه أحد على غير معتقده أو ما يدين به ونحن نتلو قوله تعالى: للا إكراه في 
الدين 4 . 

وموقفنا من إخواننا املسيحيين في مصر والعا العربي مرقف واضصح وقديم 
ومعروف . . لهم مالنا وعليهم ما عليناء وهم شرکاء في فى الوطن» وأخوة في الكفاح 
الوطني الطويل؛ لھم کل حقوق المواطن» المادي منها والعنوي» امدني منها والسياسي؛ 
والبر بم والتعاون معهم عا لى الخير فرائض | إسلامية .لا يملك مسلم أن يستخف بها أو 
يتهاون في أخذ نفسه بأحكامهاء ومن قال غير ذلك أو فعل غير ذلك فدحن براء منه وما 
يقول ويغعل. . 

إن ساسة العام وأصحاب الرأي فيه يرفعون هذه الأيام شعار «التعددية! وضرورة 
التسايم باختلاف رژی الناس ومذاهبهم في الفكر والعمل . والأسلام» متذ بدا الوحي 
إل رسول اله مي يعتبر اختلاف التاس حقيقة كولية وإنسانية» ويقيم نظامه السياسي 
والاجتماعي والثقافي على أساس هذا الاختلاف رالتنوع : : فإوجعلناكم شعوباً وقبائل 
لتعارفوا4“. والتعددية في منطق الإسلام تقتضي الاعتراف بالآخرء كما تقتضي 
الاستعداد النفسي والعقلي للأخذ عن هذا الآخر فيما محري على يديه من حق وخير 
ومصلحة . . ذلك أن «الحكمة ضالة المؤمن أنى وجدها فهو أحق الناس بها لذلك يظلم 
الإسلام والمسلمين أشد الظلم من يصورهم حماعة مغلقة منحازة وراء ستار يعزلها عن 
العام وجول بینها وبين تبادل الأخذ والعطاء ع شعوبه. . والأخران السلمون يژکدون 
من جديد - التزامهم بهذا النظر الإسلامي السديد الرشيد.. ويذكرون أتباعهم 
والآخذین عنھم بأن على کل واحد منھم آن پکرن ‏ فیما یقول ريستل عنواناً صادقاً 
على هذا المنهج. . يألف ويؤلف. . ويفتح عقله وقلبه للناس جيعا . لا یستکپر على 
أحد. . ولا يمن على أحد.. ولا يضيق بأحد .. أن تكوت يده مبسرطة إل الجميع 
باللغير والحب والصفاءء وأن يبدا الدنيا كلها بالسلام. . قولا رعملا . فبهذا كان 
[ رسولنا ب إمام رحة مهداة إلى العالين. . وذا وحده يصدق الانتساب إليه ية وإ الحق 
الذي جاء به. . : إولو كنت فظاً غليظ القلب لانفشرا من حولك ي" #وإنه لَذكکر 
لك ولقومك وسوف فسألونه““. 


القضية الثانية: قضية الدين والسياسة. . 


ومنهيع الإسلام الذي يلتزم به الاخوان الملسلموك أن سيأسة الناس بالعدل والحق 
والرحهة جر من رسال الإسلام» وأن إقامة شرائم الإسلام فريضة من فرائضه. 4 ولکن 


(۱) القرآن الكريم» اسورة البشرة» الايد .٠۵٠١‏ 
(۲) المصدر نفسهء «سورة الجرات») الآية .٠۳‏ 
(۳) المصدر تفه لسورة آل عمران٠‏ الآية 1۹۹4ء 
)٤(‏ المصدر نغسهء «سورة الزخرف ) الآية .٤٤‏ 
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الحكام - في نظر الإسلام ‏ بشر من البشر» ليست لهم على الناس سلطة دينية بمقتضى 
حق إلهي .. وإنما ترجع شرعية الحكم في تمع المسلمين إلى قيامه على رضا الاس 
واختیارهم وإلى إفساحه للشعرب ليكون لها في الشؤون العامة رأي ومشاركة في تقرير 
الأمور» ‏ وللناس أن يستحدثرا بعد ذلك من الاظم والصيغ رالاساليب في تحقيق هذا المبدأ 
ما يناسب أحوالهم رما لا بد أن يتغير ويختلف باختلاف الأزمنة والأمكنة وأحوال 
اللاس. وإذا كان للشورى معناها الخاص في نظر الإسلام فإما تلتقي في الجوهر مع 
النظام الديمقراطي الذي يضع زمام الأمور في يد أغلبية الاس درن أن بحيف بحق 
الأقليات على اختلافها في أن يكون لها رأي وموقف آخران» وأن یکون لها حق مشروع 
في الدفاع عن هلا الرأي والدعرة إلى ذلك المرقف.. ومن هنا يرى الاخوان المسلمون 
ي المعارضة السياسية المنظمة عاصماً من 'استبداد الأغلبية وطغيانهاء وذلك إن الإنسان 
لبطغی. أن رآه استغتى# ٠‏ وبذلك تكون المعارضة السياسية المنظمة جزءا من البناء 
السياسي» ولیست خروجاً عليه أو تبديداً لاسنقراره ووحدته. . وبذلك أيضاً تكرن 
سلامة الانتخابات السياسية وإجراؤها في حرية تامة ونزاهة كاملة تتمتع هما جيع القرى 
وضماناً حقيقياً لأمن المجتمع واستقراره» ٠‏ وعاصماً للأمة من خروج بعض فاا عن 
نظامها؛ واتحاذها للعمل السياسي سبيلاً هز با أمن المجتمع واستقرازه. . وها شرطان لا 
غنى عنهما لترجيه جهد الأمة إلى البئاء ومضاعفة الإنتاج وتعظيم معدلات التنمية. 
القضية الثالئة : قضية العمل السلمي ورفض العنف واستنكار الارهاب. . 

ولقد أعلن الاسخران المسلمون عشرات المرات خلال السنوات الاضية ہم خوضون 
الحياة السياسية ملتزمين بالوسائل الشرعية والأساليب السلمية وحدها مسلحين بالكلمة 
الحرة' الصادقة» 'والبذل السخي في جميع ميادين العمل الاجتماعي . . مؤمنين بأن ضمير 
الأمة روعي أبنائيا هما في نهاية 'الأمر الحكم العادل بين التيارات الفكرية والسياسية التي 
لافس تنافساً شريفاً في ظل الدستور والقانون» وهم لذلك مجددون الاعلان عن رفضهم 
. لأساليب العف والقسر لجميع صور العمل الانقلابي الذي يمزق وحدة الأمة والذي قد 
يتيح لأصحابه فرصة القفز على الحقائتق السياسية والمجتمعية» ولكنه لا يتيح لهم أبداً 
فرصة التوافق مع الإرادة الحرة لحماهير الأمة... كما أنه يمثل شرخاً هائلا في جدار 
الاستقرار السياسي» وانقضاضاً غير مقبول على الشرعية الحقيقية في المجتعع. ٠‏ 

رإذا كان جر الكبت والقلق والاضطراب الذي يسيطر على الأمة قد ورط فريقاً من 
آبنائها فى ممارسة إرهابية روعت الأبرياء» وهزت. أمن البلاد» وهددت مسيرما الافتصادية 
والسياسية» فإن الاخوان المسلمين يعلنون - في غير تردد ولا مداراة - أنهم براء من شتى 
أشكال ومصادر المنف» مستنكرون لشتى أشكال ومصادر الارهاب» وأن الذين يسفكون 
الدم الحرام أو يعينون على سفكه شركاء في الإثم واقعون في المعصيةء وأهم مطالبون في 


.۷ ۔‎ ٦ المصدر نفسهء اسورة العلق»» الآيتان‎ )١( 


0 


حزم وبغير إبطاء أن يفيئوا إلى الحقء فإن المسلم من سلم الناس من لسانه ويده 
وليذكروا - في غمرة ما هم فيه - وصية الرسول َة ني حجة وداعه: أا الناس إن 
دماءكم وأموالكم وأعراضكم حرام علیکم إلى يوم القيامة كحرمة يومكم هذا في عامكم 
هذا في بلدكم هذا٤»‏ أما الذين يخلطون الأرراق عامدين» ويتهمون الاخوان السلمين 
ظالين» بالمشاركة في هذا العنف والتورط فى ذلك الإرهاب م في ذلك بإصرار 
الإخوان على مطالبة الحكومة بألا تقابل العف بالعنف» وأن تلتزم بأحكام القانرن 
والقضاءء وأن تستوعب دراستها ومعالجتها لظاهرة العنف جميع الأسباب والملابسات ولا 
تكتفي بالمواجهة الأمنية ‏ فإن ادعاءاتهم مردودة عليهم بسجل الاخوان الناصع كرابعة 
النهار على امتداد سنين طريلة شارك الاخران خلال بعضها فى المجالس النيابية 
والاندخابات التشريعية» واستبعدوا خلال بعضها الآخر عن تلك المشاركة» ولكنهم ظلوا 
على الدرام ملتزمين ٻأحکام الدستور والقانون حريصين على أن تظل الكلمة الحرة الصادقة 
سلا حهم الذي لا سلاح غیره بجاهدون به في سبیل الله #ولا مخافون لومة لانم" . 

والأمر في ذلك کله ليس أمر سياسة أ و مناروةء ولكئه أمر دين وعقيدة» يلقى 
اا جوا امرف عا رم : يوم لا ينفع مال ولا بنون. إلا من آتى الل بقلب 
سلیم) 
الفضية الرابعة: قضية حقوق الإنسان. . 

ومن المفارقات امحرنة أن نوجه إلى المسلمين تهمة الاستخفاف بحقوق الإنسان 
والجور عليها وتهديدها في عصر يتعرض فيه المسلمون شعرباً رحكومات وجاعات وأفراداً 
لألوان غير مسبوقة من العدوان على أبسط حقوقهم وأيسر حرياتم» وهم يرون 
الحكومات والساسة في دول العام الكبرى تكيل بمكيالين وتزن الأمرر والمراقف 
بميزانين . . ميزان يتحرى العدل والانصاف والالتزام بمراثيق حقوق الإنسان حين تتصل 
الأمور بغير المسلمين. . وميزان يظلم ويجور ويبرر العدوان حين تتصل الأمور بشعب من 
شعوب المسلمين أو حكومة من حكوماتمم. . وما أنباء البوسنة والهرسك» ومأساة 
الشيشان عنا ببعيدة. . ولعل من القول المعاد أن نذكر أنفسنا ونذكر العام معنا بأن 
الإسلام ‏ كما نعلم - قد كان ولا يزال الدموذج الفكري والسياسي الرحيد الذي کرم 
الإنسان والإنسانية مرتفعاً بمذا التكريم فوق اختلاف الألسنة والألوان والأجناسء وأنه 
منذ اللحظة الأولى لمجيئه قد عصم الدماء والحرمات والأموال والأعراض وجعلها حراماًء 
جاعلا من الالتزام الملطلق ذه الحرمات فريضة ديلية وشعيرة إسلامية لا يسقطها عن 
اللسلمين إخلال الآخرين: «ولا يجرملكم شنثان قوم على ألا تعدلواء اعدلوا هو أقرب 
للتقوى. وإذا كان بعض المسلمين هنا أو هناك الآن أو في بعض ما مضي من الزمان 


.ه٤ الآية‎ ٠ المصدر نفسهء «سررة المائدة‎ )٩( 
.۸۹ المصدر نفسهء «سررة الشعراء؛۲ الآیتان ۸۸ ۔‎ )۷( 
.۸ المصدر نفسهء «سررة المائدةء» الآية‎ )۸( 


۳01 


م يضعوا هذه الفريضة الإسلامية موضعها الصحيح» وقصروا في أدائها للناس» قإن 
ممارسات هزلاء لا يجوز أن تحسب على الإسلام أو تلتسب إليه» فقد تعلمدا أن نحرف 
الرجال باحق ولا نعرف الحق بالرجالء ولكن بقي ‏ هنا كذلك . أن نقرل لأنفنا 
ولکل الآخذين عنا وللدنيا من حولنا إننا في مقدمة ركب الداعين إلى احترام حقوق 
اللإنسانء وتأمين تلك الحقرق للناس جميعاًء وتيسير سبل مارسة الحرية في إطار التظم 
الأخلاقية والقانونية إيمااً بأن حرية الإنسان هي سبيله | إلى كل خير» وإلى كل نمضة وكل 
إبداع . . إن العدران على الحقوق والحريات تحت أي شعار ولو كان شعار الإسلام نفسه 
يمتهن إنسانية الإنسانء ويرده. إلى مقام دون المقام الذي وضعه فيه الله وجول بين طاقاته 
ومراهبه وبين النضج رالازدهار. ولكننا ونحن نعلن هذا كله نسجل أمام الضمير العالميء 
أن المظالم الكبرى التي يشهدها هذا العصر إنما تقع على المسلمين ولا تقع من المسلمين» 
ون على العقلاء والمؤمنين في كل مكان أن يرفعر! أصواتهم بالدعرة إل المساراة في التمتع 
با رية وحقوق الإنسانء فهذه المساواة هي الطريق الحقيقي إلى السلام الدرلي رالاجتماعي 
وإلى نظام عالمي جديد يمرم الظلم والأذى والعدوان. 

هذا تابنا في يميننا» وهذه شهادتنا بالحق على أنفسناء وهذه دعرتنا بالحكمة 
والموعظة الخحسنة إلى صفحة جديدة في عااقات الناس والشعوب» تنتزع بها جذور الشر 
ويقيء بها الحميع إلى ساحة العدل والرية والسلام. 

رينا افتح بيننا وبين قومنا بالق وأنت خير الفاتين ي“ 
وصلی الله على سیدنا حمد وعل آله وصحبه وسلم؟ 
الاخران المسلمون 

القاهرة في : 

من ذي القعدة ١١٤١م‏ 

۰ من نیسان/ ابریل ١۱۹۹م‏ 


(4) المصدر نفسهء «سورة الأعراف»» الآية .۸٩‏ 


Tor 


اللحق رقم )۲( 
بيان للجبهة الإسلامية للإنقاذ 


الحمد لله تیحمده ونستعینه ونستغفره ونعود بالله من شرور أنفسنا وسیئات أعمالناء 
ومن يېده اله فلا مضل له ومن یضلله فلا هادي له» وآشهد أن لا إله إلا الله وحده لا 
شریٹ له وآشهد أن عمداً كه ورسوله. 


إيا أيها الذين آمنوا اتقوا الله حق تقاته ولا تقوتن إلا وأنتم مسلمون». 


ايا آہا الناس اتشوا ربكم الذي خلقكم من نفس واحدة وخلق منها زوجها ويث 
منهما رجالا کثیراً ونسساء واتقوا الله الذي تساءلون به والأرحام إن الله کان علیکم 
AS‏ 
لے ی ۰ 


ليا أا الذين آمتوا اتقرا الله وتولوا قولاً سديداً. يصلح لكم أعمالكم ويغفر لكم 
ذنوبکم ومن يطع الله ورسوله فقد فاز فوزا أ عظماً 4^ , 


ونعحد» ان أصدق اخدیٹ کتاب الله وخير اليدي هدي محمد ید ی وشر الأمرر 
حدتاتها وكل خحدثة بدعة وكل بدعة ضلالة وكل ضلالة في النار. 


مدخل 

من أهم خصائل العمل الإسلامي الهادف؛ الجحديةء فهو منضبط شرعاً وعقَلاً 
ومصلحة وواقعاً مراعاته للفطرة البشرية التي يتعامل معهاء وحتى لا نقع في الضلال 
والزيغ أو الشطط في الإفراط والتفريط. عولحت المحاور الرئيسية للعمل السياسي للجبهة 
الإسلامية للإنقاد على أساس الضوابط التالية : 


.٠٠١ القرآن الكريم؛ «سورة آل عمران»» الآية‎ )١( 
.١ المصدر نفسهء «سورة النساءء» الآية‎ )۲( 
۷١ المصدر تفسهء سورة الأحزاب»» الآیتان ۷۰ ۔‎ )۳( 


rar 


الالتزا م با مشروع الإسلاني رمنهجه في العدل والكفاية والشمول حتى يتسلى 
لا ممابة جيم اقشاب اللروحة رمل الان يتبا > لقوله تعالل: لثم جعلناك على 
شريعة من الأمر فانيعها ولا تتبع أهواء الذين لا يعلمون»'. 

۲ توظيف العلم ومعارفه واستخدام منهجيته في ضبط السائل وتحديد الشحلات 
وتحليلها وكشف الحلول لها وطرق إنجازهاء واستخدام الحقنيات وفنياتها لتترفر لدى 
اللحاور شروط الخبرة والكفاءة من حيث هي شروط لازمة لكل عمل قريم صالح 
هادف. وكل هذا تحقيقَاً لقرله تعال: #إرمن يؤت الحكمة فقد أرق خا كد آي 
وقوله تعالى: #وقل رب زد علماً4". 

۳ م ضرورة إعادة الاعتبار إلى الشعب الجزائري المسلم التائق للمعاليء الراغب في 
الخروج من ورطة الاستعمار للتخلص من التخلف بكل أشكاله بفضل إيمانه وقرة قناعته 
باسلامه ولقته في ربه عز وجل» ذلك الذي يساعده على القفز خارج دائرة الثبعة 
وأشکال الاستعمار الحديث. فلا تكون المحاور إلا مجالات لإرادته ومهداً لعبتريته ومحكاً 
لتجربته واستمراراً لرسالته. . 

وحتى لا تثبط عزيمته ينبغي أن تنبسط المراحل ضبطاً منهجياً مراعياً نفسية الشعب 
کي يستعید ثقته بنفسه في أشواط تاريخية تحدد مراحلها حسب شروط أر حيثيات القدرة 
والواقعية والفعالية. وباختصار إننا ننطلق بعون الله وحده من احترام مشاعر شعبنا 
رطمرحاته . 

٤‏ - حفاظاً على مشروعنا السياسي من أن يبقى حبرا على ورق» لا بد من 
استحضار الشروط المنهجية لتطبيق النماذج أو البدائل والحلول باعتبارها خطة عملية 
سياسية تبقى حافزاً لعمل الجبهة الإسلامية للانقاذ ذ پاعتباره عملا سیاسيا واعياً وجهداً 
لاورادة الكلية للشعب الجرائري عبر أجياله إلى أن يتحقق المراد بعون الله وتوفيقه. 

إن الجبية الإسلامية للإنقاذ من خصائص منهجيتها أنها تعمل لا في معزل عن 
الشعب» بل تنطلتق دوماً من مبدأ العمل معه في كل خطوة إجرائية تاريحية فتكون 

لمنجزات ثمرة هده وجهاده وهر منهج الصححابة رضي الله عنهم عندما قالوا: «لو 
ا شر اال ی 

- التزاماً من الجبهة الإسلامية للإنقاذ بروابطها السابقة تحدد علاقتها ومواقفها 

بكل ما بالساحة من الهيئات والمعيات والمؤسسات قي ضوء الوضوح المنهجي لرڙياها 

العقائدية والسياسية والاقتصادية والاجتماعية والشقافية والحضارية في النطاق الإسلامي 

الشامل والمصالح الكبرى للشعب المجزائري وثوابته» وذلك حسما للمواقف الارتجالية 


(۴) المصدر نضهء #سررة الحاثية ٠١‏ الآية 1۸. 
)٥(‏ المصدر نفسهء «سررة البشرة» الاية ۲۹۹. 
)١(‏ المصدر نقسهء «سررة طه» الاي .٠٠١‏ 


ok 


ومنعاً للتصرفات الشخصية وتلافياً للمراقف القافدة للوعى السياسي المطلرب والالتزام 
بالنهجية والشريعة من ضوابط الجبهة . 
بثاء عا ى ذلك ي یتم ضمان العدل والاعتدال رالدقة والشمول لحاور العمل السياسي 


أ - الإطار العقائدي 


إن الشعب ٠‏ اجزائري شعب مسلم عريق في إسلامه ويمشل رسالته الحاريخية 

اللمضارية» وبناء على ذلك فإن الإسلام هر النطافق العقائدي والضابط الايديولر جي للعمل 
السياسي في جميع الات المياة. وإذا كانت الأزمة التي تجتاح العام ومز الحضارة الغربية 

من أقرى الأدلة على القصور الايديولوجي الذي آلت إليه النظم والأمم فان الأسلام هو 
النطاق العقائدي الأقر م للمشروع السياسي الذي يقرى على مراجهة الأزمةء لقرله تعالى: 
فۆومن أحسن ديا هن اسل وهه لله وهو خسن . وقرله تعال : إن إن الدين عند الله 
الإسلام) وسن يبتغ غير الإسلام ديناً فلن قبل منه وهو في الآخرة من 
الخاسرين. وقرله تعالى: ولا تموتن إلا وأئتم مسلمون». 


وقوله تعال : #وأن أحكم بينهم بما أنزل الله ولا ت تتبع أهراءهم واحذرهم أن 
يفتنوك عن بعض ما أنزل الله إليك 4 
ب المحور السياسي 


السياسة في مفهوم الجبهة الإسلامية للانقاذ هي السياسة الشرعية والتي تتمثل في 
حكمة التدبير وجودة التنسيق وأحكام الترقع ومرونة الحوار للوصول إلى الحق والحفيقة ء 
وعدل الالرام واعتدال في المراقف بمنهج الصدق لابا تقوم على الاقلع بدلا من القهر : 
قل هاتوا برهانكم ! إن کنتم صادقین) ٠‏ وقرله تعالى: «إفذكر إنما أنت مذكر. لست 
عليهم بمصيطر4 ٠"‏ وتنبنى بالاختيار دون الإجبار لقوله تعالى: #وقل الحق من ربكم 
فمن شاء فلیژمن وسن شاء فیک ٩۵4‏ وقوله تعال: لولو شاء ربك لآمن من في 
الأرض كلهم جيعاً أفأنت تكره الناس حتى يكونوا مؤمنين4 ٠"‏ ونلتزم الشورى تفادياً 


(۷) المصدر نفسهء اسورة النساءء» الآية .٠١١‏ 
(۸) المصدر نفسهء «سورة آل عمران»٠‏ الآية 1۸. 
(4) المصدر نفسهء «سورة آل عمران»» الآية ۸۵. 
)٠١(‏ المصدر نفسهء اسورة المائدة) الآية .٤۹4‏ 
)١١(‏ المصدر نفسهء «سورة البقرةء“ الآية .١١١‏ 
(۱۳) المصدر نه «سورة الغاشية ء» الآيتان ٠١‏ ۔ 
)١۳(‏ المصدر نفسهء «سورة الكهف»+ الآية ۲۹. 
)٠٤(‏ المصدر نفسه. سورة يونس»٠‏ الآية ۹۹. 


E) 


للاستبداد لقوله تعال : ارامرهم شوری بيده 4 وقرله : *إوشاورهم في الأمر” '. 
ولتجاوز تناقضات سياسة الايدلرجيات ۱ امستوردة» يعمل البرنامج السياسي للجبهة 
الإسلامية للإنقاذ على تحقيق ما يلي : ١‏ 

أولاً: التضاء على الاستبداد بتبنى الشورى ولإزالة الاحتكار السياسي رالاقتصادي 
والاجتماعي بتبنو المساراة ومبدأ تكافز الفرص السياسية والاقتصادية والاجتماعية» 
ولتفادي قمع الحريات العامة تعمل الحبهة على إفساح عالها للعبقرية والإرادة الكلة 
للأمة» وفي جيع جالات اللياة وإكفالها للناس على السواء» للتخلص من سياسة الحرمان 
تعمل عل وضع معاییر للمسؤوليات وضمان الأمانة وأداء المهام في تشجیم ديح العمل 
الجماعى والتقضاء على الأنانية والمحسوبية والنزاعات الفردانية» وكي لا تقع الجبهة في 
ذلك تضمن حرية التعبير وتشجح على اللقد الذاتي وتحد طرق المحاسبة الإدارية والسياسية 

ثاياً: ولتحقيق ذلك يصير لزاماً أو مطلوباً من الحبهة الإسلامية لاونقاذ العمل على 
۰ أ - جعل التشريعات السياسية خاضعة لأحكام الشريعة لقرله تعالی: لإأم لهم 
شرکاء» شرعوا لهم من الدين ما لم يأآذن به اله" رقرله تعال: أفحكم الماهلية 
يبغون وسن أحسن من الله حکماً لقرم يوقنون 4^“ مع مراعاة مستیجد ات مر-حلة التعددية 
ا لحزبية ليساهم كل طرف بحقه في الإصلاح ابتداء من المجلس الرطني وسائر المجالس 
الولائية والبلدية حتى يصبح جميعها قائماً على الشريعة التي يتبناها الشعب الجزائري المسلم 
من خلال قتاعتها. 

ب ۔ إصلاح اهار التغيذي في الرتاسة والوزارة والولاية والداثرة والبلدية. 

ج - إصلاح المنظومة العسكرية قصد الرقى ا إلى حاية البلاد والعباد من أي خطر 
يمس بالسيادة أو الحريات والحقوق والواجبات ومصالح الأمة الكبرى. . 

د - إصلاح السياسة الأمنية حتى تخلو من كل قهر أو تعسف وتؤمم لمصلحة الأمة 
في ضرء رسالتها وفي نطاق حرياتا التي أقرها الشرع» وتحديد مهام كل المصالح 
والمۇسسات أضمان العدل والاستشرار والسلام. 

ھ ۔ إصلاح المنظرمة الإعلامية» فتوظف المژؤسسات بما تقتضيه رسالتها النقافية 
والتربوية وشروط مضتها الحضارية بوعي سياسي ثقافي حضاري مجنب البلاد التبعية 
الثقافية ويمحفظها من الغزو الثقافى الذي ما زالت هدفاً له. 


(9) المصسدر سه » #سورة الشررت ٠".‏ الآية ۳۸ . 
)١١(‏ المصدر نفسهء «سورة آل عمرانء٠‏ الآية .٠١۹‏ 
(1۷) المصدر نفسهء اسورة الشررى ٠»‏ الآية .١١‏ 


(۱۸) المصدر نفسهء اسررة المائدة ٠‏ الآية .۵٠١‏ 


۳0٦ 


) اللحق رقم (۳) 


حوار مع حسن اتراي" 

قراءات سياسية: لقد داقعت طوال العقود الماضية عن فكرة النظام الديمتراطي 
وقضية الديمتراطية في الحكم» هل تغير موققك من هذه المسألة أم لا؟ وما هو انعكاس 
ذلك على تجربة الحكم الإسلامي في السودان؟ 

الترابي: إن هدف الفكر الإسلامي والحركة الإسلامية هو العودة بالأمة إلى ناء 
الملجتمعم الإسلامي الأول والانتقال بها من التمزق والشتات إلى الوحدة والانسجام» ورد 
الخلق عن کل ما يمن أن يفتنهم من متعلقات ليتعلقوا باش سبحانه وتعالل» ورذ القوق 
المتباينة إلى الله سبحانه وتعالى وإلى هدي الدين» ورد نسبية الظروف والأمكنة إلى الأزلي 
المطلق الخالد. ولو نزلنا إلى النظام السياسي» فهو تقريباً حاولة للربط والبدء بما هر ابتلاء 
وقدر من تباين المناسك والأعراف ورذ إلى أصل الوحدة بالدين لا بوسيلة القهر. 
والشورى حاولة لجحمع مسيرة المسلمين الخالصة التي ينيغي لكل مسلم أن يكرن [في 
عدادها] صادقاً وحراً وخالصا ومسنقلا في بلده» ويسعى إل إجماح يمثل وحدة المسلمين. 
وينبغى لهذه الصورة السياسية أن تجسد في مؤسسات سياسية تعبر عنا وتبرز هريتنا 
كمسلمين. الغرب طبعاً ينطلق من مبدأ ختلف ؛ فلما انقطع عن الله الراحد أصبح برق 
أن الحياة شركة قد تصطرع بالساومات الديمقراطية السلمية مثلاء والغاوضات » ونحر 
ذلك. ولكن لا ينسجم التباين أصلاً ولا ينتهي إلى وحدة ولا إلى أخرة ولا إلى ألغةء 
وأبداً يبقى كما هوء وغالبا ما يؤدي بالتاس إلى حرب يقصضي بعضهم فيها على بحض› 
وينتهون إلى مساومات في التفاوض»› أو إلى جملة من الأحزاب أو حلة من المصالح . 


عرف الغرب الصراع في المسرح رفي الاقتصاد وئی العللاقات العالمية وی العلاقات 
السياسية وفى العلاقات الدينية ؛ لأنه صراع مطلق ليس فيه عامل موحد من إيمان بالته. 


)۷( مشتطفات من : احوأر سم د, حسن الترابي» ٩‏ قراءانت سياسية. الستة ١‏ العدد ١‏ صف 4۲, 


Tov 


هذه هى الصورة الوحيدة لهذا الصراع؛ ففي عصور خلت كانت بعض الأقليات تعزل» 
نمثلا الفقراء يعزلون من العملية السياسية » كما كانت الوحدة تتم بعزل بعض القطاعات : 
كاليهودى» والائنى» والفقير» والأجنبي» وذي الطائفة الدينية الأخرى» وأخيراً جاءت 
صورة الأحزاب . والصراعات الحزبية ليست هي الصررة الأخيرة لأن بعض البلاد 
الأوروبية تجاوزت صررة التعدد الحزي» فأصبحت الأحزاب لا شأن ولا وزن لها في 
صياغة السياسة في البلادء وإنما نزلت إلى ميدان السياسة في شكل هيات ومصالح» 
راتجاهات في الرؤى› وحاور تلفة» وزعامات شخصية» وحاعات دينية واقتصادية 
رعرقية وغليةء وكذلك مهن وكتل ختلفة؛ كلها تصطرع هكذا بغير حرب ‏ حية - 
ولكن حملة مداولاجپا وسعادلاا هي نظام الحكم. ومثال على ذلك أمريكا الآنء فقد 
انتهت الحزبية فيها تماما وأصبح لا مغزى لها. طبعاً في أوروبة الشرقية اهتموا بقضية 
وحدة المجتمع انطلاقاً من فكرة الصراع» والتمسوها في التوحيد بالقوة» فأمسكوا بكإ 
الاتتصادء وبكل السلطة» حتى يضمنوا الوحدة» فما ضمن لهم ذلك وحدة أبداً. في 
الغرب التمسوا الحرية في الإباحية» ولكن لا يتم يتمتع الإنسان بحرية محقيقية » ولا يمکن أن 
يدعي أحد أن الحكم يعبر عن إرادة التاس i‏ بينهم وبين الحكم قیادات حربية أو 
قيادات ذات أهواء أو مصالح معينة . 


وبالرغم من آن كثيرا من السلمين يحاولون أن يصوغوا الإسلام صياغة تناسب ما 
هو سائد الآن› إلا أن هذه کائٽت دائماً واحدة من علل الفكر الإسلامي في سالات 
الاستضعاف . لقد شهدنا عهوداً كان الناس هنا يعجبون جداً بالنازية » وعاولون أن يزينوا 
الإسلام أحاناً بتص ويره قريپاً من معان القيادة واللامارة فيهاء وشهدنا بالطبع 6 
الليبرالية اللادينية ومحاولات بعض المتفقهين أن يصوروا اللإسلام لادينياً علمانياً أو أ 
يصوروا الإسلام رأسمالباً؛ ثم جاءت الفتنة الاشتراكية وراجت جداً قضية اتراي 
الإسلامية» وأخيراً روجت الديمشراطية باسم التعددية الحزبية. كما أن كثراً من 
الإسلاميين الخلصين جداآً بجاولون أن يقولوا بأن الحزبية موجودة في الإسلام» را 
نصوص القرآن ضد الحزبية لا تعني رفضها. ولكن الذي يعبر عن التوحيد والذي يعبر 
عن النظرية الترحيدية السياسية هو نظام يقوم أولاً على الإيمان منطلقاً لسيادة الشريعة 
کدستور في الحياة السياسية العامة» وثانباً على الحرية رمراً لعقيدة الترحيد» حيث يلبغى 
أن یکون کل فرد متجرداً له» قائماً بالقسط لا تفتنه عصبية لحزب ولا لقبيلة» ولا تفتنه 
مصلحة ترهيب ولا ترغيب؟ فيدلي برأبه في الشأن العام» ويفعل فعله في الأمر والنهي 
والاختيار» وفي العزل, كما أن الاجراءات التي تجمع هذا الفعل الفردي» من إجراءات 
الشورى» وإجراءات الأمر بالعروف والنهي عن المنكر» وإجراءات الناصحةء تكرن حرة 
بغير عصبية كشل حزبيةء ولا أهواء أفراد ومجموعات في نظام الضغخوط ومجموعات 
الضخط . 


وبقدر ما يقترن تمع المسلمين بالاإيمان بقدر ما نتفي فيهم هذه الظطواهرء وبقدر 
ما ينسعطون بشدر ما تہرز فیهم هله الظواهر العصة العزبية والأهلة والعشائرية والمصالح 
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ولام والترهيب والترغيب ليفسد عليهم نظامهم. ولكن هذا هر النظام الخال الذي 
يلغي أن يتطهر المسلمون سعياً إليه وشو نظام تتبسمل فيه اجراءات الشورى› وتنتهي 
تعقیداتہا ما دام الناس بتبلون بعد الاختلاف بصدر منشرح عل الببحث عن الح ينتهي 
إل إجماع. فقد يرضى الناس بشخص ‏ ویکرنون كلهم تقريباً في اتباه واحد» ويقومرن 
قرمة رجل واحد ليدشذوا إرادہم الاحماعية. هذه هي صورة العمل السياسي الآنء 
ومؤسساته كلها مركب لتمثل هذه المؤسسة القضائية المستغلة لتحظى بسيادة وإرادة الشعب 
التي بإيمانما بإرادة الل تسود الشريعة . وفي المؤسسات المجلسية والانتخابية التي تعبر عن 
حرية ة كاملة لا يكرن الال هو الحاكم في الانتخابات ولا العصبية ولا تزكية الذات 
وأهوائهاء ولکن معاییر أخرى هي نظم الشررى ونظم الإدارة التي تنفذ إدارة الشررى» 
وكل المؤسسات الأخرى تخدم هذه المبادئ السياسية العامة . 

والسودان اليوم وهر يتقدم نحو الإسلام» يدأ أولاً بإلغاء ما مضى لأن الدين يبدا 
بالنفي» ثم يثبت العبادة لله سبحانه وتعالى» لأنه قبل اللإيمان يكون الارتعان للمعبودين 
من دون اله . فالبداية هي تنظيف الساحة وطهارتا ونفي خبثپاء تم الصيرورة إلى ا 
العبادة والترحيد والإيمان. والسودان يبداً المشروع بنفي النظم القديمة» وبجمع السلطة 
وسلبها من آهراء البشر وصراعامم . والمرحلة الثانية هي بسط روح مناخ جدید» مناخ 
تربوي يئ المسلمين لأن يمارسوا الأدب الإسلامي والنية الإسلامية والالتزام بالنظام 
الإسلامى› وهذا مر لا تند له فقط النصوص الشسشسريعية» ولا حثى المزسسات 
الحكومية» ولكن ينبغي أن تند له التربية الإيمانية . ومثال النظام السياسي الجديد ليس 
فى النصوص ولا فى أشكال المؤسسات. رإنما هو فى جوهر المواقف النفسية والأعراف 
والتقاليد التي پعہر عنها من خلال الحركة الشعبية والإجرائية والمؤسسات السياسية. 
واللإطار الذي تجا لى الآن هو إطار ل يمت للحكم العمسكري› ولا اى التعددية الحزبية 
الصطرعةء ولا ال نظام روسائط مجموعة الحزب الواحد»ء بل هو نظام ائتمار بالعروف 
يجتمع له الناس في مواقع ختلفة حلية ومباشرةء ثم على الأصعدة الأعلل من ذلك بحرية 
وعفوية» ومجمعون في ظله کل کسبهم. 
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حركة الحهاد الإسلامى (فلسطين): ١‏ 

الليركة الدستورية الإسلامية (الکريت): ۹۲ 

الحركة الشعبية لتحرير السودان: ٠٠۷‏ 

حركة الضباط الأحرار (مصر): ۰۲۱۲ ۲٠۹‏ 

حر کة فح : ۸۱ 

حركة لبتان العرهي: ۸۸ 

حركة المجتمع الإسلامي (ماس) د ائر): 
TVA YY (Vo‏ 

حركة المساجد (الحرائر): ۲٠۹۳‏ 

حركة المقاومة الإسلامية (ماس) (فلسطين): 
۱ 

حركة النهضة الإسلامية (الجزائر) اثظر 
حاعة النهضة الإسلامية (الرائر) 

الحركة الوطنية المصرية: ٠٠۹‏ 

اطیریات العامة: ۹٩۱۷ء ۲٤١‏ 

حرية الاعتقاد: ۲١١‏ 

حرية الرآي والتعبیر: ۳۰۷ ٣٤۳‏ 

-حرية الصحاغة: ۲٠١‏ 

حزب الاتحاد الاشتراكي (السودان): ه 

حزب الاتحاد الاشتراكى (معس): ١‏ 
NENT‏ 


الحزب الاتحادي الديمقراطي (السودان): 
Too eT oY OT EY‏ 
۳1۳ 

حزب الأحرار الاشتراكيين (مصر): ۲۲۲ ۔ 
Yi‏ 

حزب إسلامي (الافغاني): ٤٣‏ 

ارب الإسلامي (اندونيسيا): ٦١‏ 

الحزب الإسلامی (العراق): ٩۹۱‏ 

الحزب الاشتراكي اليملي: ۳۳۷ 

حزب الله (الہحرین): ۹٤‏ 

حزب الله (الرائر): ۷١۵‏ 

حزب الله (لبنات): ۸4 ۹٤‏ ۳۳۸ 

سحزب الله (اليمن): A AF‏ 

۳٠۲ ۸1 ء٤٣ حزب الأمة (السردان):‎ 
TIT ooo Te 

حزب البعث العري الاشتراكي (سوريا): 
VA YY‏ 

حزب البعث العربي الاششراكى (العراق): 
PT AY 4‏ 


Yo 


حزب التجمع اليمئي لاإصلاح : cA® Af‏ 
TY‏ 

حزب التحرير (السودان): 1۷ 

حزب التحریر (العراق): ۹۱ 

حزب التحریر (لبتان): ۸۸ 

حزب التحرير الإسلامي (الأردن): ۸١‏ 

حزب التحرير الإسلامي (تونس): ۷١‏ 

حزب التحرير الإسلامي (سوريا): ۷۸ 

حزب التحرير الإسلامي (فلسطين): ۸١‏ 

٣۷ حزب جبهة التحرير الوطتي (الجزائر):‎ 
CTV IYI oo _ YoY ¥1 
VA. TY 

الحزب الجمهوري الأمريكي: ٣۲۳‏ 

الحرب الحر الدستوري (تونس): ۲۲۹ 

الحزب الحر الدستوري الجديد (ترنس): 
4 


حزب احق (اليمن): ۸١‏ 

حزب الدعوة اللاسلامية (العراق): 4° 1 

حزب الرفاه الإسلامي (تركيا): ٠٤‏ 

حزب الشعب المزاثري: ۲۵۷ 

الحزب الشيرعى الجزائري: ۷۴ء ١٦۲۷ء‏ 
VY‏ 

e 1 الحزب الشيورعى السوداني:‎ 
PV et oY 

الحزب الشيوعي المصري: ٠١‏ 

حزب الطليعة الاشتراكية انظر الحزب 
الشيوعي الجحرائري 

حزب العمل الإسلامي (اليمن): ۸ 

حزب العمل الاشتراكي (مصر): ۲۲۲ . 
A‏ 

حزب فرنسا (الجزائر): ۲۹۸ 

حزب المؤتمر الشعبي اليمني: ۳۳۷ 

حزب الموتمر الوطني السودانی: ١٤١۳ء ۳١١‏ 

ء۷١‎ 44 ء۲١ سحزب النهضة (تونس):‎ 
TY ITT TTY NAY VY 
: Pis YY 

0۸ ٥١ ء۵٤ حزب الوفد (مصر):‎ 
YE TTY IY 11 

0۹۰ 1۷۹ ۱1۷ ۔‎ ۱۹٤ الزبية:‎ 
TET OYY YI IAA 1۹1 

حسن» آحد زکی: ۲۱۰ 

حسینء اآحد: ۲۱۰ ۲۱۱ ۱۳ 

الحسين بن طلال (ملك الأردن): ۸٠‏ 

الحسين بن على (شريف مكة): ٠٠١‏ 

حسین» صدام: ۳۲۴٢‏ 

حسین » طه: ۵٦‏ 

محسین ¿ کمال الدين : T10 1° f7‏ 

حشاتي » عبد القادر: ۲۷١‏ 

۲٤۷ ء1٢۲۷‎ 1١۳ الحضارة اللإسلامية:‎ 

الحضارة الأوروبية: ٤١٠٠ء ٠١١‏ 

۲۲۸ ۳۸ ۲٦ ۰۱۹ الحضارة الغربیة:‎ 
AT TIT oY 

حقوق الإنسان: ۱۷۹ ۔ 1۱۸۲ء ١٤۲٠ء‏ 


CTW oT CTO oTO! CFEA 
TYA PIF oT oTAY oA 
TT CPTI Pe 

الحکیمء محمد باقر: ٩۱‏ 


حلمی» عبد القادر: ۲٢۳‏ 

ماي أحمد: ۷۵ 

هروش مولود: ۲۷۴٤‏ ۲۷۷ 

حملة نابلیون بوتابرت عل مصر (۱۷۹۸): 
£٤‏ 

هميد الدين» ميى: ١١‏ 

حميدة» حمد هیس: ۲۱١‏ 

مین مد ۲۷۸ 

حنفی» حسن: ۴٤١‏ 

حوی» سعید: ۷۸ ۷۹ 


لخ 

الخازندارء آحمد: ۲۰۹ 

الد الد محمد: 1١۹۳‏ 

خالد» منصور: ۳٠٦‏ 

ء٠۱١۹‎ ٥۲ ۲۵ الطاب الإسلامي:‎ 
FY EA 

التلافة العثمانية: ٤۳ء‏ 2۵ ۱۱۸ ۱۹۰ 

ء1١۱۸‎ ء1١٠١‎ 1١١ الخلفاء الراشدون:‎ 
141 IVY cloV¥ AIF) 

امین (آية الله): ۳۰٠۱ء‏ ۳۲۲ 


الخوارج : 174 

(د) 
دار الأرقم (سوريا): yy‏ 
الداروينية: ٠٤١‏ 


دانیال» جان: ۲۷۸ 

دروزة» راشد: ۷۹ 

درویش؛ عبد الله: ۸۱ 

الدرويش› فصي : VY‏ 

الدستور المصري: 1۹٩‏ 

الدمنی» بن عیسی: ۲۳۲ 

ء٠١١۷‎ ٠١۲ ٩ الدرلة الإسلامية:‎ 


Ao 


4 اال‎ ۳ ١ ۹۸ 
AFL ITA IYO ATE AY 
IVY of os ITY 11 
eo AE IAF MAY IYA 
cCTOA oYOV TEA YET ote 
,eTAA CTA eV FV ¥1 
TET TTT 

۳١ ا۳١‎ ۱۲١ ۱۲۲ الدولة الدينية:‎ 

TY 

الدولة العلمائية: ٠١١۷‏ 

الدولة القومية: ٠١١‏ 

الدولة المدنية: ۰۱۲۲ ۲۹۳ 


الدولة المسیحة: ١٣۱۲ء‏ 1۲۸ 1۳۲۹ء ۷٣ا‏ 
دونر» فرد: ٩۸‏ 

دیاب » محمد حافظ: ٥۵‏ 

دیکمجیانء ریتشارد هریر: ۳۳ء ۵٤ء ٦۳‏ 


r 

(ر) 
الرابطة الإسلامية (الجرائر): ۷١‏ 
الرأسمالية: ٠٤١‏ 


رضا» مد رشید! ۲١‏ ۳۳ ۷۹ ۸۳ء 
TV COR VIN 1° ¥‏ 

رمضان» سعید: ۲۱۳ 

TIO Tra ¥ رمضان» عبد العظيم:‎ 
YYYT oTIY 

رواء آوليقیه: ٤۳‏ 

رراجية» آحمد: ۲١۲‏ 

EV c1 : رودلسوك» مسيم‎ 

روزنتال» أروین: ٠٠۲‏ 

روسو جان جاك : ٠١۹ ۱۰٤‏ 

ویغان»ء روتالد: ۳۲۲ 


(ز) 


زبدة» پن عروز: VE‏ 
الرییري» حمد شحمرد: ۸۳ 


الزعيم» حسني: ۷۸ 

زغدودء علل: ۷۵ 

الزغل» عبد القادر: ۲٤٤‏ 

زغلول»› سعل: ۵٤‏ 00 

زلرم؛ عبد القديم: ۸١‏ 

الزمر» عبود عبد اللطيف: 14ء ٠ 1١‏ 
الرندانيء عبد المجيد: ٠١١ ۸٤‏ 


(س) 
الساداتء آئور: ٦٤ ٦۳‏ ۲۱۳ ۔ ۲١۹‏ 
سارة» فایز: ۸۷ 
السباعی» مصطفی: ۷۷ ۔ ۷۹ 
سحنون أحد: ۲۹٤ ۴٦۰ ۷۵ ۷٤‏ 
سرايا الحهاد الإسلامى (فلسطين): ۸١‏ 
السرية : OS‏ 
سرية ٠‏ صالح : 1 
سعد الدین» عدنان: ۰۷۸ ۷۹ 
السعيد» رفعت: ٤۳ء ۲١۷ 1٤‏ 
السعيدء مخلوفي: ۲۷٤‏ 
السکري أحمد: ۲۰۸ 
سلامةء عبد القادر: ۷۰ ۲٠١‏ 
سلطاني » عبد اللطيف : Vi YY‏ 
. سمیث. ویلفرد کانتویل: ۳۲ 
السندي»ء عبد الرحمن: ١٦٠۲ء ۲٠١‏ 
سنغور» لیوبولد: ۲۲۳ 
السنهوري» عبد الرزاق أحمد: 1١۳‏ ١١٠١ء‏ 
AY‏ 104 ۰ 
السنروسی» محمد بن علل: ٠١۹‏ 
السنوسية: ۴6 ٠‏ 
سئى» عبد الفثى: ١١١‏ 
السودان ٠‏ 
الانتخابات البرلانية: ٠٠٤‏ 
الانتخابات الرئاسية: ۳٠٤‏ 
السوق الشرق أوسطية: ۳٠۹‏ 
السید» ابراهیم أمین: ۳۳۸ 
سیف الحتی ابراهیم (أمیر الیمن): ۸۳ 


(ش) 

شادي › صلاح : °7 1۹ 

الشافعى»› حس ن : ۲1١‏ 

الشاوي» توفيق مد: ٠١١‏ 

شایغان» داریوش: ۰۳۸ ۱٤١‏ 

شباب محمد (لبنان): ۸۸ 

الشبان المسلمون (سوريا): ۷۷ 

الشرايطىء الأزهر: 1۹ 

الشرطة الشعبية فى السودان: ۲٣۳‏ 

الشرفى» عبد المجيد: ٠١١‏ 

شریت› حامد: ۲۰٦‏ 

٠٠١ ۲۰۱ ۱٩۲ الشريعة الإسلامية:‎ 
CTA TAT YY oTYYT 1¥ 
TTY TT TIA oTO oY 
3ı 

شعبان» سعید: ۸۸ 

الشعبوية العربية: ٠٤‏ 

شعلالء آیت: ۲۷۲ ۲۷۳ 

شفیق» منیر: ۲۲٣‏ 

الشقاقى› فتحی: ۸۱ 

۲۷٦ ۱٤۷ ۱٤١ الشوراقراطة:‎ 

~١١١۲ 1۹۷ 47 ٤١ ۳۹ الشرری:‎ 
If IFA IFT IFO N10 
_ O04 lor LIEV MEE 1۲۴ 
YY IVY AIT NIY 
TTT oTO CFE CTIA 144 
c44 TAT _ AE TAT 4|۱ 
cT TTT CTO OT (o 
TEY oFYo 

الشيشكل› آدیب : YA‏ 

۴٢١ ۹٤ 1۸۲ ا٤١ الشيوعية:‎ 
TT cTrYf CTIA TIO o18 


الصباغء تحمود: ۲٠١‏ 
صبرا حسن : A۹‏ 
TA“‏ 


الصحانة اللريية: ۲٣۹۸‏ 

۲۹۵ الصحوة الأسلامية: غا ۲۲ء‎ 
TTI oFYFo FYFE FA 

الصدر»ء حمد باقر : *۹ 

صد قی ۰ أسماعیل : oY ¥ COA‏ 94 

الصراع العربي - الاسرائيلي: ٦۳‏ 

صندوق النقد الدولي: ۲۷۷ ٠٠۹‏ 

tû F4 1۲ الصهيونية:‎ 

الصرفة: ۷۷ 

الصيادي» أبو الهدى: ۷۷ 


(ض) 
ضاهرء غادل: ۱۲۳ 
ضیاء الق : ۰۱٦٤‏ ۰۱۹۹ ۲۹۳ 


(ط) 

الطاهر» الرشيد : Ao‏ 

طائقة الأنصار (السودان): ٠٠۲ ١١‏ 
۳ 

طائفة النتمية (السودان): ١ا‏ ۲١٠۳ء ٠٠٣١‏ 

الطلبة التجديديرن (المغرب): ۸۷ 

طلعت» ابراهیم: ۲۲۲ 

طه» محمرود سحمد: ۹۷ ۲۸٩‏ ۳۰۱ 
DÎ‏ 

الطهطاوي»ء رفاعة رافع: ۳۳ء ٠٠٤١‏ 
To 1° 1‏ 

1٤ c1۳ A1 الطوزي» عمد:‎ 

الطيب» شمر شحمد: 1A‏ 


ع( 
عابدين» عبد 3 CAY eA‘ TT‏ 
۲۹۸ 
عبد الله (ملك الأردن): ۸٠‏ 
عبد الباقی» حسي :۲۱۳۰ 
عبد الجبار» فالح: ٩١‏ 
عبد الحلیم» حمرد: ۲١١‏ 
عبد الحي» أبو المكارم: ۲٠١‏ 


عبد االق» فرید: ۲١۳‏ 

عبد الرازق» عل: ١٠١ ء١١۴۳ ۰۵٩‏ ى 
ETAT IY‏ 

1A o0 oT عبد الرمنء غعر:‎ 

عبد الرحن»ء سحمد: ۸٠‏ 

عبد السلام» شمد: ٠١١‏ 

عبد العزيز» باسين: ۸٤‏ 

عبد المجيد» حلمى: ۲٠١‏ 

عبد الك »> أثور: ٠١‏ 

عبد الملك بن مروان: ۹٩‏ 

۰ ۷۳ ۷۲ عبد اللاصر»ء مال:‎ 
TI cYYTY TIA cT IF 

عبد الپادي» ابراهیہ: ٠۹‏ 

eT LAF YT FT F1 به » محمد‎ 
CAT CNOA AT MQ 1Y 
a 

عبید» مکرم: ۵1 

عتباني» غازي : ۳۱٤‏ 

العتيبى »› جهیمان بن سش: ۹۳ 

١۷ 4۸ ٩۷ العدالة الاجتماعية:‎ 
TT OTPTY olo 

العروي» عبد الله: 4۹۹ ٠١۷‏ 

العريان» عصام: 7 

عزام» عبد الله: ٠١۹‏ 

العشماري» حسن: ۲١۲‏ 

Ye c1 141 عشماوي» صالح:‎ 
1۸ 

العشماوي› حمد سعید: ۱۱٦‏ ۱۱۷ 

العطار»ء عصام: Y۸‏ 

العظم؛ طالد: ۷۸ 

العظمة» رر ۰ 1۰ 

عقلة» عدنان: ۷۹ 

عکاوي› خلیل: ۸4 

<“ <O cf FY YA oY : العلمائية‎ 
AEA IPY AFT Af AY 
YT OTT oT ool 144 
PEYT FT CTTT TAFT FA 


TAY 


العلمنة انظر العلمانية 

۱١١ >0١ عمارة» محمد:‎ 

عمر بن الخطاب: ۱۷٤ ۹٩4‏ 

عمر» محمد صالح: ۲۸٩‏ 

عملية حائط المبكي AI : (4A7)‏ 

عملية السلام في الشرق الأروسط: ٠۱۹‏ 

٣۲ العثصرية:‎ 

AT AY <4 FAL TY o * :Hۉiaedl‎ 
CTA oToV CTT AVVO ATE 
TTI I4 CTIY CTI oY 
cYOA Tot _ YoY IPE Yo 
FTA CTY FI CYA TAY 
۳1 

TY f1 fo : العتف الثوري‎ 

العراء محمد سلیم : 1۳1 TT‏ 

عودة؛ عبد القادر: e٦۱‏ ۸۸ء ۲۱۸ 

عياشي ؛ احميدة: ۲۷١ ۲٦۵‏ 


ن 

غائم» ابراهیم البيومي : ۱۹4 

غریغرار الکبیر (البابا): ٠١۸‏ 

الغزالي» أبو حامد محمد بن تحمد: ١١٠ء٠‏ 
AY‏ 46 

غزالي» سید احمد: ١۲۷۵ء‏ ۲۷۷ 

الغزالي» عحمد: ۲۷١‏ 

الغزو العراقي للكويت انظر حرب الخليج 
( 144۰ .۔ 1۹41( 

غليون؛ برهان: 1*١‏ 1" 

ء۷١‎ ٨۹ الغنوشی» راشد: ۰۲۵ ۲۹ء‎ 
YF AA AVE Ne of 
Tala YEE FTA TFT oFé 
0 


غیرتز» کلیفورد: ۲٤‏ 
(ف) 


فاروق (ملك مصر) : 9*۸ 


القاسى؛ علال: ۳۳ 

1۹٤ ۰۱٤ القاشية:‎ 

فرج ؛ تمد عبد السلام: 14 

فرح» عبد الرحمن: ٠٠١‏ 

, ٤١ الفرويدية:‎ 

فریده حمد: ٥٤‏ 

فضل اللهء محمد سجسین: »۱۲١ ۵۱ ۵٩‏ 
IVA 1۳1 314‏ 

فضل الله مهدي : ۰۱۵۵ ١٦٥۱ء‏ ۱۵۸ 

الفقه السیاسی الاسلامي: ۲۹٩ ۰۱٤١‏ 

ء٠٠١١‎ ء۱١‎ ء۹٩‎ ۰٩٩ الفكر الاسلامي:‎ 
NEO AMEY IE AT AT 
4 ITE CITY A0 

الفکر الأوروی: ۲۹۷ 

الفكر العربي - الإسلامي: 47 TT °F‏ 

١۷١ ء۱٤۳‎ ٩۷ الفکر الغریی:‎ 

1۹١ ا٣١ ۔‎ ۱۳١ فكرة الحاكسية لله:‎ 
CTI TEA CFTA YT 14 
4۲ 

فؤاد (ملك مصر): ١٠١‏ 

فردة»› فرج : Y۴‏ 

فوکویاماء فرانسیس: ۱۸ 

فولتیر» فرانسوا ماري ارواي: ٠١۹ ۰۱٠٤‏ 

الفنجريء آحمد شوقي: ٠١١‏ 


فيبر٬‏ ماگس : ۹۸ 
اليس (١ا۴)‏ انظر الحبية الإسلامية لاحنقاذ 
(الرائر) 
(ق) 


قاسم» عبد الكريم: ٩٠‏ 

قانون الأحزاب السياسية (۱۹۷۷) (مصر) : 
10 

قانون تنظيم الإعلام الرئي والمسموع 
(لبنان): ۳۳۷ 

القذافى»› معمر: ۳۷ 

القرضاوي» يوسف: ۱٤١ 1٤١‏ ۱1۲ء 
11۳ 


TAA 


ترنق» جون: ۳۰۹ 

۸٣ » ٦۲ القضية الفلسطنية:‎ 

۷۹ ۳ ۲ قط سید 0۳ ا‎ 
AVA NY ITY CAA CAY 
Tot YIN «4 AY 21۹ 
TAFT CTAA TALE 

قعلب» شمد: ۱۳۳ ۱۹۸ 

القرمية العرية: ۲۲۸ ٣٣۵‏ 


(ك) 

كامب ديفيد انظر معاحدة السلام المصرية ‏ 
الأسرائيلية (۱۹۷۹) 

کامل؛ عبد العزیر: ۲٠١‏ 

۱۱١ ۵٤ کامل» مصطفی:‎ 

کبیر» رابع ۲۷۰ ۴۷۸ 

الکتانيء ادریس: ۳۲۵ 

الكتلة الإسلامية (العراق): ۹١‏ 

کرکر؛ صالح : of‏ 

1۳۷ 1۳١ الكهنرت:‎ 

۱١۷ ۷۷ء‎ ۳٣۳ الکراکبي» عبد الرمن:‎ 
To 11° A 

کوثراني» وجچیه: ۱۷٩١‏ 

٠٠٤ کوندیاك:‎ 

کیبل» جیل: ۲٦۹۶‏ 

الكيسانية: 1۹۹ 


(ل) 

نة حقوق الإنسان التابعة لنظمة الأمم 
المحدة: ٠١١‏ 

نة الدفاع عن الحقرق الشرعية (السعودية): 
4 

اللجنة الوطنية للطلاب والعمال (مصر): 
۲۹ 

اللقاء الإسلامى العالى :1۱۹۹١(‏ عمان): 
۸ 

لواساني» أحد: ٠١۵١‏ 


ET ood cE Yelk الليبرالية:‎ 
TI CTI CITT ool oba 


tai 


(م) 

Toft Vio 14 الادية:‎ 

14 1£ 12۲ ٤£ :ےکراgلا‎ 

ماهر امد: ۲٠۹‏ 

ماهر» عل : ۵۸ 

مارك حسنی: ۴۱۹ ۲۲۱ 

مبدأ البيعة: ۳ 

AYA IYA AV «oY : اللجتشسم المدثي‎ 
TAO TYN CTO cCYEE oti 
E Ye OA CTAA 4Y 
To T1 

الجلس الأعلى للشررة الأسلامية (العراق): 
۹۱ 

جموعة بويعل (الجزاثر): ۷١‏ 

Tey “of ٠ مد على الكبير‎ 

۲٣٤ ٣١۳ ۷١ ۷٤ مدني عیاس:‎ 
YA CC TYY CTVE _YYY COTTA 

٤۷ الرجعية:‎ 

الرجعية الأسلامية: £۲ 

الرجعية الايديرلوجية: ٤١‏ 

الرجعية المعرفية: ٤١‏ 

الرجعية النظرية: ٣ه‏ 

مرغی» سید: ٩١۱٦١‏ 

مزالي سحمد: ۰۷۱ ۲۳۲ 

اللسعري ؛ حمد: ۹۳ 

السيحة: ۱۲۳۲ء ۱۲١‏ ۔ ۱۲۹ 

مشهور» مصطفی: ١۲۱۰ء‏ ۷۱۳ 1۸ 


Te TT (1‏ 
مر 
الانتخابات التشريعية: 1۸۸ ١١4‏ 
مصطفی»؛ شکري: 1٤‏ 
مصافی» هالة: ٦٥‏ ۲۹۷ 
مطيع» عبد الكريم : AT‏ 


مسعاهدة السلام اللصرية - الاسرائيلية 
)14۷4(: ۲۱۷ 

المقاومة الشعبية لبنان): ۸۸ 

المكلي: بی : ۲٣۲‏ 

الط آحد: ۲٣۳‏ 

منصورء عبد اللك: ۸٤‏ 

منظمة العفو الدولية: ٠٠٠١‏ 

منظمة العمل الإسلامى (العراق): ٩۱‏ 

منظمة العمل الدولية: ٠٠١‏ 

منظمة فح انظر حركة ققح 

٣١٣١ ۴١۹ ۳٠۵ الهدي» الصادق:‎ 

الهدي»ء عمد أحمد: 11 ٠٠١۹‏ 

٣*٣ غ٤‎ ۲٤ الهدية:‎ 

٠۷١ : المواطنية‎ 

٦١ :)0۹۳۹ :٥( مؤتمر الاسخوان المسلمين‎ 
Q6 1V CAY 

٠۹١ :)1۹٤١ :٩( مۋتىر الاخوان اللمسلمین‎ 

الؤتقر الإسلامي الدائم للدعرة الإسلامية 
(مصر): ۰۲۱۷ ۲۱۸ 

تقر الإسلامی الشعبی العالی (۱۹۹۱: 
بغداد) : 7 

الؤقر الإسلامي العالى :۱۹۹١(‏ مكة): 
0 

مؤتمر حركة الاتجاه الإسلامي 
Y1 0441)‏ 

امؤتمر الخاص بدراسة مسآلة اللافة :۱۹۲١(‏ 
مصر): ٥٥ء 11١‏ 

امقر الدولي للسكان والتتمية (1۹44: 
القاهرة): ۲۲۰ ٣٤٤‏ 

المؤتقر العالي المعشي بالمرأة (4: :۱۹4١‏ 
بگین): ۲۲۰ ٣٤٤‏ 

الؤعر العام للقيادة الشعبية الإسلامية العامة 
(۱۹۰: طرابلس): ۳۲۷ 

المؤتر السقسرمسي - الإسلامي :۱۹4٤(‏ 
بیروت): ۳۲۹ 

_ ٠۳۲ امودوديء آبر الأعلی: ۵۲ء ۱۳۲۸ء‎ 
YAY CYTAA fof ATV oI! 


الاستشنائي 


مورو؛ عبد الفاح : 14 ۰۷۰ ۲۳۰ ۔ ٣٣٣‏ 
موروء شسمد: ۲۱۲ 

الموسوي» حسين: ۸۹٩‏ 

۱١۹ ›»۱'٤ مونتسکیر:‎ 

الميثاق الرطنى المقدس (اليمن): ۸۳ء ١١١‏ 
الیرغني؛ محمد مشمان: ٠۱۳ ۳٣۷‏ 


(ن) 

اجی» کنسان: ۸٩‏ 

نادي الاتحاد اللإسلامى (اليمن): ۸۳ 

نادي الاتحاد المحمدي (اليمن): ۸٣‏ 

نادي آم درمان الشقافي (السودان): ۲۸١‏ 

۲٠۹ ۱۹٤ ء1٤ النازية:‎ 

الناصرية: ۳۷ 

ITE CAI eA : النبهاني ٿقي اللدين‎ 
3 

۴٣۰١ ۱٤۷ ۷٥ ٤۸ نحنا محشوظ:‎ 
TYA (TV7 

ATA CI 11¥ : الشظام الإسسلامي‎ 
A IVY 4 

النظام الامبرياي انظر الامبريالية 

1471 1714 ITA € : النظام البر لای‎ 
YY 14A 

الثظام الثيوقراطي الغربي: ٠١١‏ 

نظام الخلافة: ١٠۱۱ء ۱١۸‏ 

النظام الديني : ۹ 

النظام الرأسمالي: ۳۴ء ۳١۹‏ 

النظام الرثاسي: ٠۹٩‏ 

النظام العالي ابمحدید: ۰۱۸ ۳۱۹ ٠۲١‏ 

التظام الغربی: ٠١۹‏ 

النظام النيابي ائظر النظام البرلاني 

نظرية العقد الاجتماعي: ۰۱۹۷ ۲۹۷ 

نظرية ولاية الفقیه: ۳۰ ١۱۳۵ء‏ ١۳ء‏ 
1۴A‏ 

النفیسی» عبد الله فهد: ۲۰۵ ٣٣٣ ۲۸٤‏ 

النقراشى» حمود فیمی: ۵۸> ۲۰۹ 

النميري» جعفر: 11 ۔ 0۸ 1۹۹ ٠٠٤‏ 


TiN TerfE oF eTAT TALE 
10 

نرر الدائم» عمر: ۳٣۳‏ 

نويرةء الهادي: ۲۳۰ 

نریہض» ولید: ٩٩‏ 

TTI ofF* ¥ o1۹ النيضر»› احميدة:‎ 
YY YPTA YY 

النيفر» محمد صالح: ۷١‏ 

(ھ) 

هدام» آنور: ۲۸۰ 

الپرماسی عبد اللطیف: ۳۱٣۲ء ۲٥٤‏ 

c4۳ 4Y 011 المد لهضیبی» حسن:‎ 
IE IY f 

۲٣١ ٢۱٦۹ ۲۱۳ المضیبی) مأمرن:‎ 
YT TTY 


۱۳١ 1۲١ ء۱١۱۲ فھمی:‎ ٠ هويسدي‎ 
EE EY 


۳۹۱ 


هیغل» فریدریش : ۰۹۸ ۱۵۰ 
هيئات الأسر بالعروف والنهي عن النكر 
(السعودية) : TEY‏ 


(و) 
الوجودية: ٠٤١‏ 
الوحدة العرية: ٠٠١‏ 
الورتلانيء الفضيل: ۸۳ 
الوزير» ابراهيم بن شمد: ۸٩‏ 
الوزير؛ عبد الله: 1١١ ۸٣‏ 
الوهابية: ۲٤‏ 

(ی) 


ياسین. أحمد: ۸۱ 

الياسين» جاسم مهلهل : ٩۲‏ 
ياسرن» عبد السلام: ۸۷» ۸۸ 
بجی يد الدين (إمام الیمن): ۸۳ 
اليسان الإسلامي (ترنس): ۲۲۷ 


قلا حصل على دكتوراه فلسفة فى العلوم الاجتماعية. جامعة 
فرانکفورت عام ۱۹۷۸. 


عمل بالتدريس فى جامعات لببيا » الامارات العربية المتحدة 
جامعة الجزيرة. وعمل بالمجلس القومي الثقافة العربية الرباحل 
يعمل حاليا كمدير مركز الدراسات السودانية. يشغل منصب 
الامين العام للجمعية العربية لعلم الاجتماع. 


ق درت له مولفات عدة: 


The shalgiya, the social and cultural change of - 
a northern sudanese riverian people, wieshaden, 
1078 


التغيد الاجتماعي والتنمية مدشل مظریي. القاهرة دار النقافا 
AAY‏ 


- التركيب السكاني والتطور الاجتماعي في الخليج. جامعة الدول 
الحرية » توس ٠۹۸١‏ 


ازمة الاسلام السسياسي؛ الحبهة الاسلامصية القومية مود اء 
۱ 


- لاهوت التحریر. ٠۹۹۳‏ 


ظا نشر بحوث ودراسات فى كثب جماعية ودوريات مختلفة. 


در 


دشا ساف ات تاور» شسارع ليون 


ASIOAV — A.19۸۲ A31۹1 £ ` تلفون‎ 


درقيا «هرعربي» بیروت 
الئاشر لحليعة مصر والسودان hu‏ 
و ا ا ا السود أنه i‏ 1 1 


۷ سار ع معروف تلفون / فاکس ١ ۵۷۸۷۱٤۲‏ اما 


الهاهرهد خسپو را دسر العريبة 


